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La storia della mentalità delle élites dell’impero romano come viaggio per 
isole lessicali 
Questa ricerca si pone l’obiettivo di ricostruire la mentalità delle élites dirigenti 
ed intellettuali dell’impero romano nei primi due secoli dopo Cristo. Il principale 
strumento con cui ho portato avanti l’indagine è stata un’analisi di tipo lessicale 
con cui ho individuato, sulla base dei documenti letterari ed epigrafici, dei nuclei 
‒ delle isole come vedremo meglio in seguito ‒ che contengono i codici 
comportamentali sia pubblici sia privati, sia politici sia familiari, delle élites. 
 Queste isole dell’arcipelago lessicale1 sono presenti dei termini e delle 
espressioni che prima del periodo preso in considerazione  avevano un 
significato diverso, lontano dall’aura di continenza e temperanza che agita le 
correnti dell’arcipelago lessicale. Valutando lo sviluppo diacronico di queste 
parole è stato possibile indagare la mentalità dell’impero romano realtà che 




                                                          
1 L’espressione arcipelago lessicale è debitrice all’ “arcipelago antiquario” con cui 
Salmeri (cfr. 1998) descrive il modo in cui i saggi di un volume sull’antiquaria sono 
raggruppabili  “in isole legate fra di loro da linee a volte sottili, a volte più 
marcate.”Salmeri si rifà a sua volta ad un saggio di Massimo Cacciari del 1997 in cui 
l’Europa è vista come Arcipelago, le cui isole sono costituite dalle sue diverse 
declinazioni. 
2 Al di là di questa tesi gli unici lavori che hanno ricostruito la mentalità imperiale sono 
quelli di Dover sulla morale popolare ai tempi di Platone e Aristotele (cfr. 1983 e anche 
infra il capitolo sull’eunoia) in cui però l’autore si concentra esclusivamente sulla 
dimensione sincronica delle parole prese in esame, e quello di Salmeri del 2008 
sull’eutaxia, in cui invece viene mostrato come la “disciplina”, il “buon ordinamento” 
inizialmente si riferissero al mondo militare per poi diventare, con l’impero,  virtù 
tipiche delle donne, e vicine, per la moderazione, il decoro e il riserbo, a quelle 
dell’arcipelago lessicale per cui si confronti anche infra il capitolo sugli ornamenti 
dell’impero. Va inoltre chiarito sin da principio che questa tesi si scosta da lavori, 
seppure preziosi e importanti (cfr. su tutti da ultimo Chaniotis 2012) che si sono 




Con la scuola delle Annales
3
 all’epoca dei suoi pionieri (Lucian Febvre4 e Marc 
Bloch
5
) la storia delle mentalità era parte integrante, se non un sinonimo, della 
storia culturale che, assieme alla storia economica, costituiva la storia sociale, e 
si contrapponeva alla storia tradizionale, politica ed evenemenziale.  
Ai suoi albori quindi la storia delle mentalità, che, come già ricordato, non era 
ancora un nucleo autonomo e distinto dalla storia economica o dalla storia socio-
economica, dirigeva il suo sguardo su ciò che non era mai stato preso in 
considerazione dalla storiografia ufficiale e tradizionale: le classi subalterne, 
l’anonimo e il collettivo.6 
                                                          
3 Ariès (1980, 145) fa notare come in realtà non fosse solo il gruppo delle Annales a 
partecipare quella rivoluzione storiografica che pure dal nome della celebre rivista ne 
prende il suo. Vanno ugualmente ricordati, soprattutto per quanto riguarda la storia 
delle mentalità “personalità indipendenti e solitarie, cha hanno avuto lo stesso ruolo di 
pionieri: il celebre storico olandese Huizinga, autori rimasti a lungo oscuri come il 
tedesco Norbert Elias, i cui studi innovatori, apparsi nel 1939, furono travolti dalla 
tempesta e solo ora vengono riscoperti, o ancora autori un po’ marginali, voglio dire il 
cui rapporto con la storia delle mentalità non è stato subito riconosciuto, come Mario 
Praz, lo storico della letteratura maledetta e del genere morboso.” In realtà un 
prodromo del movimento stesso delle Annales potrebbe essere individuato già a metà 
del 1800 nell’opera di Burkhardt (La civiltà del Rinascimento in Italia) che per primo 
studiò ed analizzo un periodo storico, quello del rinascimento italiano, prescindendo 
dai grandi eventi e dalle periodizzazioni tradizionali, e concentrandosi sulla kultur e sui 
cambiamenti in campo artistico e culturale. A proposito di criteri di periodizzazione 
“alternativi” si veda anche Salmeri 1999. 
 4 Cfr. i suoi contributi del 1942 e del 1948 sull’incredultà nel sedicesimo secolo e sulla 
“rivoluzione mentale” e sul fenomeno della stregoneria. 
5 Per Bloch si confronti ad es. I re taumaturghi che comparve in italiano per la prima 
volta nel 1973. 
6 È necessario marcare subito una differenza tra questa tesi e i soggetti consueti della 
storia delle mentalità. Concentrandosi tendenzialmente su periodi successivi al mondo 
antico la storia delle mentalità ha potuto ascoltare anche la voce delle classi subalterne, 
della cultura non ufficiale. Per il mondo antico questa operazione non è possibile e le 
sole voci, anzi nel mio caso, le solo parole che possono essere registrare nella loro 
evoluzione diacronica sono quelle delle élites, e sono le uniche spie che permettono di 
ricostruire una storia delle mentalità per il mondo antico. Un interessante studio sulle 
“parole in movimento” nel linguaggio politico e nel lessico storiografico del mondo 
ellenistico è apparso quest’anno (cfr. Mari, Thornton 2013): in  questo caso però lo 
studio delle parole non segue uno sviluppo diacronico e non mira a ricostruire la 




La generazione successiva di storici si è maggiormente concentrata sulla storia 
delle mentalità, conferendole una sua autonomia e impiegandola per 
comprendere meglio le fasi di cambiamento e di passaggio alla modernità: 
celebre l’ esempio7 dell’imposta, tratto dall’ opera di Duby sui guerrieri e i 
contadini nel Medioevo,
8
 in cui si mostra come l’ “atteggiamento mentale” che 
in alcune società regolava prestiti e scambi per noi “economici” fosse percepito 
fino al XII secolo come un “dono” fatto al sovrano. 
 Anche Le Goff nel suo saggio sul tempo nel Medioevo
9
 ripercorre i mutamenti 
di mentalità scanditi dal cambiamento del sistema temporale di riferimento; nel 
XIII secolo il tempo del lavoratore, fino ad allora modellato sulla divisione della 
giornata dettata dagli uffici religiosi, prende la sua rivincita sancendo un 
cambiamento che si era prodotto lungo l’arco di secoli: lo “spostamento di un 
elemento della cronologia diurna.” L’ora nona che inizialmente equivaleva alle 
due di pomeriggio viene poi a coincidere con mezzogiorno, creando l’intervallo 
di riposo per il pasto del lavoratore e modulando la giornata in due parti 
produttive, divise dall’ “ora di pranzo.”  
Dagli studiosi del mondo antico questo metodo storiografico e questi temi, che 
tanto successo hanno riscosso nel corso del XX secolo presso gli studiosi di altre 
epoche storiche,
10
 sono sempre stati guardati con un certo scetticismo. Non 
esiste infatti un lavoro sistematico che si preoccupi di indagare, lungo l’arco 
diacronico, i cambiamenti di mentalità intervenuti in una data società del mondo 
antico. 
Oltre a Dover e Salmeri
11
 Paul Veyne, pur non essendosi  mai occupato 
volontariamente di storia delle mentalità, né avendo mai adoperato un metodo 
simile a quello qui adottato, resta tra i pochi  che si sono mossi all’interno dello 
                                                          
7 Cfr. Ariès 1980, 154-155. 
8 Cfr. Duby 1975. 
9 Cfr. Le Goff 1977. 
10 Oltre ai lavori già citati di Duby, Le Goff, Febvre e Bloch (cfr. supra), si confronti anche 
ad esempio Thomas  1973.  




spazio creatosi dalle varie generazioni della scuola delle Annales. Inoltre ha  
individuato dei temi di ricerca che sono stati tra le fonti di ispirazione di questa 
tesi. 
Le pagine che Veyne scrisse nel 1978 sull’amore e la famiglia nell’alto impero 
mostrano come lo studioso francese avesse fatto propria la nouvelle histoire e la 
stesse applicando alla storia antica, sollevando questioni che in questo lavoro ho 
affrontato studiando la mutazione di significato delle parole delle diverse 
“isole”: 
 
“Tra l’epoca di Cicerone e la fine della dinastia degli Antonini c’è stato un grande evento, per lo 




Cosa è dunque successo nei primi due secoli dopo Cristo? Quali cambiamenti di 
lunga durata
13
 sono intervenuti nel patrimonio di pratiche, di condotte e di 
comportamenti dei romani? Lo studioso individua la risposta in un altro grande 
cambiamento intercorso fra i due poli cronologici della sua ricerca: si tratta del 
passaggio da una “aristocrazia concorrenziale” ad un’”aristocrazia di servizio”.14 
La prima si è contraddistinta per la “féodalité”, a causa della quale le divisioni 
tra i gruppi sociali al potere erano decisamente marcate e le rivalità feroci (basti 
pensare alle guerre civili che insanguinarono Roma lungo tutto il corso del I 
secolo a. C.). La seconda, invece, si riferisce al periodo dell’affermazione e del 
consolidamento del principato: il notabile   porta a compimento il proprio cursus 
honorum all’interno delle gerarchie imperiali, solo se riesce a rimanere “en bon 
terms” con i propri pari.  
La conflittualità di età repubblicana è dunque messa al bando, e la concordia, 
parola chiave della mentalità imperiale, impregna i rapporti politici dei notabili 
                                                          
          12 Veyne 1978, 35. 
13 La longue durée trova le sue radici nel pensiero di un altro esponente della scuola delle 
Annales, Fernand Braudel. 




delle città dell’impero, ed influenza il loro comportamento nelle relazioni 
interpersonali, matrimoniali e sessuali. 
Questa concordia non resta quindi confinata esclusivamente ad un ambito 
politico e civico, ma crea un’intersezione con la sfera privata, affettiva e 
familiare, intersezione in cui si vengono a collocare le isole dell’arcipelago 
lessicale.  
Uno dei temi centrali della mia ricerca è lo studio di questa intersezione, di 
questo scambio, fitto e continuo che si viene a creare, nel I e II secolo,
15
 tra sfera 
pubblica e politica e sfera privata e familiare. Per mantenere la concordia, vitale 
per qualsiasi comunità dell’impero che volesse conservare un minimo di 
autonomia ed evitare le ingerenze del potere centrale di Roma, i gruppi 
dirigenziali ed intellettuali dell’impero si formano ad una serie di precetti tutti 
ispirati alle idea di continenza, moderazione, docilità e benevolenza, che 
costituiscono il loro codice etico e ne guidano la condotta in tutti i campi della 
vita quotidiana. 
La maggior parte di questi comportamenti si coagulano intorno alle espressioni e 
ai concetti delle isole che compongono l’arcipelago lessicale.  
Il concetto di arcipelago lessicale
16
 è nato dalla constatazione che le 
espressioni che incontravo nelle letture dei testi del periodo di riferimento 
creavano tra di loro una rete interna di rimandi non solo semantici. Da qui la  
necessità  di classificarli all’interno di un contenitore non troppo rigido, in 
ragione degli elementi stessi che sarebbe andato a raggruppare. Nasce così il 
concetto di “arcipelago lessicale”: sullo sfondo di un atteggiamento mentale 
                                                          
 15 La scelta di focalizzare l’attenzione sugli anni tra il I e il II secolo deriva anche dalle 
intuizioni di Michel Foucault che, nella sua ricerca sulla nascita del principio di 
soggettivazione dell’individuo, colloca, in una sorta di preistoria dell’emergere del sé, 
una tappa fondamentale negli anni in cui scrivono Musonio Rufo e Seneca, Plutarco, 
Plinio il Giovane e Dione di Prusa, Aulo Gellio, Favorino. Cfr. Foucault 1985 e 1933. 







condiviso, la continenza, attitudine morale diffusa, le isole maggiori ospitano 
tre termini eunoia (“benevolenza”), praotēs (“mitezza”), ed epieikeia 
(“convenienza”, “moderazione”) ad ognuno dei quali è dedicato un capitolo 
della tesi. 
I termini  italiani che ho indicato tra parentesi hanno il solo scopo di orientare 
il lettore. Infatti un’unica, univoca e universale traduzione in italiano, o in 
qualsiasi altra lingua moderna, di questi termini tradirebbe lo spirito stesso 
alla base della ricerca. L’obiettivo è infatti quello di definire la mentalità 
collettiva dell’impero, o meglio delle sue classi dirigenti. L’impero si 
presenta, anche a livello della diffusione dei precetti filosofici e morali e della 
codificazione della prassi politica, bilingue. Idee e concetti simili sono 
espressi quindi anche in latino, senza però che questi siano il calco dei loro 
corrispondenti greci.  
Fossilizzarsi su una traduzione univoca dal greco marginalizzerebbe le 
espressioni corrispondenti in latino. Inoltre, all’interno dell’arcipelago stesso 
tra un termine e l’altro, a cavallo delle varie isole, i concetti sono permeabili 
l’uno rispetto all’altro: una parola può presentare delle sfumature che la 
rendono più vicina al significato di un’altra delle espressioni dell’arcipelago; 
questo il motivo per cui, a volte, come in una sorta di endiadi, due isole 
vengono rese, nelle differenti lingue moderne, con uno stesso termine.  
La trattazione relativa all’eunoia costituisce il primo capitolo della tesi e 
mette in chiaro già dal titolo uno degli aspetti fondamentali dell’intero lavoro.  
Il mondo dell’affettività emerge con prepotenza nei decenni tra primo e 
secondo secolo e contraddistingue in maniera inconfondibile la mentalità 
collettiva dell’impero. 
Attraverso lo studio del termine eunoia, che conobbe larghissima diffusione 
anche in età pre-imperiale, è possibile riscontrare come questo termine, che 
nel passato aveva un valore sostanzialmente legato a contesti politici e 




fedeltà alla propria parte politica ‒ passa ad indicare la benevolenza, il 
reciproco rispetto, l’amore, a cui si devono ispirare le relazioni nella vita di 
coppia e in quella familiare.  
L’affettività di cui si riveste eunoia in età imperiale non è presente solo in 
contesti familiari, ma è una priorità anche nel decalogo delle virtù civiche che 
regolano il comportamento degli uomini politici e dei notabili delle comunità 
dell’impero.  
Queste considerazioni hanno permesso per la prima volta di mettere in luce 
un elemento fondamentale per la comprensione delle strutture profonde delle 
élites imperiali: il perfetto connubio tra spazio familiare e privato e spazio 
pubblico e politico. Questo è ben rappresentato, ad esempio, da due trattati 
plutarchei:
17
i Politika Parangelmata (Consigli Politici) e i Gamika 
Parangelmata (Consigli agli sposi). Queste due opere, entrambe di carattere 
precettistico, possono essere considerate l’una il pendant dell’altra, come 
emerge anche dal loro titolo speculare. I Consigli Politici
18
 sono dedicati al 
giovane Menemaco di Sardi, un notabile desideroso di fare carriera politica 
nella sua città.  
Quello che Menemaco  e quelli come lui  non dovranno mai perdere di vista 
nell’adempiere ai propri compiti è il mantenimento dell’omonoia, della 
concordia. Perché questo possa avvenire devono essere in grado di usare, 
fuori e dentro l’agorà, l’eunoia a cui Plutarco vuole formarli. L’eunoia è una 
moneta che va spesa verso i propri pari, verso chi è più potente, ma anche 
verso coloro che sono governati. I governati, poi, a loro volta, sapranno 
ricompensarli tributandogli altrettanta eunoia, come dimostra anche il nesso 
eunoias eneken così diffuso nelle iscrizioni onorarie di età imperiale. 
Nella Vita di Lucullo Plutarco tende ad usare un personaggio storico per 
epitomizzare i comportamenti corretti da seguire e quelli sconvenienti da 
                                                          
17 Plutarco è l’autore imperiale in cui si ritrova il numero più alto di attestazioni delle 
isole dell’arcipelago. 




evitare. Lucullo, il generale  romano che combatté contro Mitridate e Tigrane, 
ha tutte le carte in regola per essere un valido exemplum: è un membro 
dell’élite colta, è un generale a cui le città sottomesse o alleate tributano pegni 
di riconoscenza, ha ottimi rapporti con il fratello, parla sia il latino sia il greco 
e, quando si ritira dalla vita politica attiva, fonda una biblioteca, aperta a 
studiosi e politici, greci e romani, a cui non smette di dispensare consigli. 
Come mostrerò nel capitolo relativo all’isola dell’eunoia i comportamenti di 
Lucullo che rientrano nella morale di età imperiale condivisa da Plutarco e 
che Plutarco vuole diffondere tra i suoi contemporanei culminano nel ricorso 
all’eunoia, o ad altre isole dell’arcipelago. Inoltre, quando Lucullo si 
allontana dal clima mentale prescritto dalle élite dell’impero, la sua assenza di 
eunoia è sottolineata da Plutarco nella mancanza di rispetto con cui si rivolge 
ai suoi sottoposti e ai suoi colleghi e nella scarsa collaborazione che dimostra 
nei loro confronti.  
Se nelle epoche passate, nella grande stagione del teatro e dell’oratoria 
ateniese e in quella della filosofia, eunoia aveva avuto una connotazione 
piuttosto neutra,  praotēs, l’isola protagonista del secondo capitolo, conosce 
una stora diversa. 
Per prima cosa le sue attestazioni sono numericamente inferiori sia rispetto ad 
eunoia sia rispetto a epieikeia, e anche per questo motivo la sua presenza 
spicca nel panorama delle attestazioni di età imperiale. 
In secondo luogo, seppure quantitativamente inferiori rispetto alle altre isole, 
le testimonianze di praotēs di età pre-imperiale aiutano ad evidenziare il 
metodo che ho seguito nella descrizione e nell’analisi delle isole 
dell’arcipelago lessicale in relazione al mutamento della mentalità. 
Praotēs infatti in epoca pre-imperiale oscilla tra un significato neutro di 
“mitezza” ed uno negativo di “mollezza”, “eccessiva arrendevolezza” o 
“remissività.”  
In età imperiale invece la connotazione diventa assolutamente positiva e 




atteggiamenti duramente fieri e intransigenti. Come anche nel caso di eunoia, 
praotēs non è attiva solo in ambito politico e civico, ma è vitale negli spazi 
della famiglia e dell’affettività, laddove non era mai comparsa prima. 
Anche le iscrizioni mostrano come in un defunto venisse spesso pianta, 
insieme ad altre virtù,  la praotēs tou biou, la “morigeratezza dei costumi” 
spesso attribuita ad una donna, o magari ad un personaggio influente 
scomparso anzitempo. Quella che prima poteva essere anche una condanna 
per un generale o per un’assemblea19, diventa una qualità per un uomo 
politico di una comunità dell’impero, qualità che condivide con le donne e i 
giovani. 
L’ultima isola maggiore è quella dell’epieikeia. Anche nel suo caso è stato 
utile ripercorrere, come è possibile vedere nel capitolo terzo, il suo sviluppo 
diacronico per poter meglio apprezzare quali abiti nuovi indossi all’interno 
dell’arcipelago e come essi si attaglino perfettamente alla paideia dei membri 
delle élites dirigenti.  
Prima di approdare al nostro arcipelago lessicale, epieikeia viene 
sostanzialmente condivisa tra la sfera giuridica e quella filosofica per indicare 
un atteggiamento “clemente” e “moderato” che alleggerisca le severità della 
legge. In età imperiale invece indica il comportamento “temperato” e 
“meditato”, quello che realmente conviene a chi la adopera. Ne deriva che o 
epieikēs è il buon politico, o il buon marito, che riesce ad adempiere ai propri 
compiti, fuori e dentro casa, mettendo in pratica anche gli altri precetti 
dell’arcipelago lessicale. Un esempio illuminante proviene dall’epigrafia. 
Nell’iscrizione dedicata ad Agreofon la vita del notabile di Kaunos è intessuta 
di richiami all’arcipelago sia quando si descrive il modo in cui ricoprì le varie 
cariche, sia quando si dice del suo atteggiamento nei confronti dei familiari. 
                                                          
19 Cfr. ad esempio infra cap. II, Demostene In Midiam 184-185 e In Timocratem 51 e 
190,3, in cui l’oratore mette in guardia i suoi concittadini a non farsi lusingare dalle 
sirena della mitezza delle leggi. La mitezza dell’ indole degli ateniesi è infatti un 




Epieikia appare quindi al tempo stesso come il marchio della formazione 
imperiale, di una formazione cioè che prepari i notabili delle varie comunità 
sparse per l’impero a governare se stessi, e quindi anche la propria comunità e 
la propria famiglia. 
Accanto a queste tre isole e quindi a questi tre capitoli, è possibile individuare 
nell’arcipelago altre isole più piccole20 che spesso precisano e sfumano il 
significato delle espressioni delle sorelle maggiori, e aiutano a comprendere a 
fondo l’aspetto della mentalità collettiva messo in luce da una determinata 
espressione. 
Un’isola più piccola può essere considerata quella del kosmos, alla quale è 
dedicato il quarto capitolo. Quest’isola non ospita un solo termine o una sola 
espressione, ma accoglie tutte quelle formazioni lessicali che si radunano 
attorno al concetto di kosmos. Sin dall’età arcaica pilastro del pensiero greco, 
l’idea di ordine universale viene declinata in età imperiale in contesti che si 
sottraggono al suo tradizionale aspetto “metafisico” per adattarsi alle pieghe 
della morale quotidiana.  Pur conservando infatti tracce del significato 
originale di “ordine”, il termine e i suoi derivati (ad es. kosmiotēs, kosmios) 
indicano piuttosto il decoro con cui una certa pratica, o un certo 
comportamento ornano chi agisce in modo conveniente.  
Questa convenienza di comportamento non è solo morale, per quanto spesso 
il termine compaia accanto ad altre virtù
21
, ma ha anche un immediato 
risvolto pratico. Usando il participio del verbo si rende infatti grazie ad un 
notabile o ad un personaggio importante di una comunità per aver appunto 
abbellito, decorandola, una città o un ginnasio.
22
 
                                                          
20 L’appellativo di “isole minori” è dovuto solo alla frequenza più bassa delle loro 
attestazioni. Il loro studio resta fondamentale per la comprensione dei fenomeni 
culturali, sociali ed intellettuali della mentalità imperiale. 
21 Cfr. infra cap. 4 ad es. il caso del cosmete Ramnusio che è decorato per la sua eunoia e 
la sua kosmiotēs. 
22 Il ginnasio riproduce su scala minore quelli che sono i meccanismi mentali della polis 




Ciò che viene compiuto convenientemente e in maniera misurata decora e 
abbellisce l’impero. L’isola del kosmos quindi come nuova kalokagathia di 
età imperiale. 
L’impero ha però un doppio binario linguistico;23 lo stesso vale per 
l’arcipelago. A quello latino è infatti dedicato il quinto capitolo della tesi. Nei 
primi quattro capitoli le protagoniste sono state parole greche, ma, come detto 
precedentemente l’impero ha ‒ almeno ‒ una doppia anima linguistica, e 
quindi anche nelle aree in cui è più diffuso il latino vengono veicolati gli 
stessi precetti presenti nelle isole dell’arcipelago greco. 
Il capitolo V dedicato all’arcipelago lessicale latino richiede una serie di 
precisazioni. Ci si potrebbe infatti aspettare che i termini ospitati da questo 
arcipelago siano le “traduzioni” di quelli greci precedentemente trattati, ma 
questa corrispondenza che nella contemporanea cultura occidentale parrebbe 
ovvia, non è trasportabile nelle forme di pensiero e di mentalità dell’uomo 
antico. 




                                                          
23 Cfr. Veyne 2007,7: ““La lingua vernacolare, o veicolare, in uso nella metà occidentale 
era il latino, mentre nell’area del Mediterraneo o del Vicino Oriente si parlava greco. E 
la stessa cultura materiale e morale di Roma è nata da un processo di assimilazione di 
quella civiltà ellenica che, dall’Afghanistan al Marocco, era la cultura “globale” 
dell’epoca in quell’angolo di mondo; la Grecia conquistata conquistò il suo feroce 
vincitore portando nel Lazio contadino le sue arti dice un famoso verso di Orazio: il 
popolo di Roma ha avuto per cultura la cultura di un altro popolo, il popolo dell’Ellade. 
Tanto che a loro volta i Romani ellenizzati hanno poi ellenizzato, per mezzo del latino, 
l’Occidente conquistato negli ultimi due secoli prima di Cristo. La Gallia romana per 
esempio venne ricoperta di monumenti in stile corinzio e nelle scuole delle città si 
insegnavano la retorica e la filosofia, greche nel nome e nei contenuti. I dettagli però 
non devono impedire la visione d’insieme; l’Occidente latino era greco tanto quanto il 
moderno Giappone è occidentale.” 
24 Cfr. Bettini 2012 nella cui introduzione l’autore dà conto di un fortunato 
fraintendimento  grazie al quale l’umanista Leonardo Bruni rese un traductum di Aulo 
Gellio (Noctes Atticae 1,18,1) non come “introdotto”, “prestato”, ma come “tradotto”, 
confondendo traductum con translatum e dando così al verbo usato da Gellio un 




Per questo motivo ho cercato di prendere in parte le distanze da quegli studi 
che hanno ostinatamente cercato di individuare dei perfetti corrispettivi tra 
termini greci e latini.
25
 
Ad esempio un vero assillo
26
 è rappresentato dalla “caccia” al termine 
equivalente al latino clementia.
27
 
Data l’insistenza sul tema di molta storiografia, ho dovuto confrontarmi con il 
termine clementia, cercando però di inserirlo nel più ampio discorso della 
mentalità collettiva e studiandolo quindi in quanto virtù delle élites e non 
esclusivamente come qualità dell’auctoritas del sovrano assoluto che la 
esercita nei termini e nei modi che più gli aggradano. 
Da questo contatto, inizialmente un po’ forzato, è nata la necessità di 
utilizzare per la mappa dell’arcipelago anche la categoria dell’atollo: uno 
spazio  in cui si può ritrovare una singola espressione o un singolo concetto 
dell’arcipelago in testimonianze appartenenti ad un’epoca diversa. 
Un caso emblematico è proprio quello del concetto di clementia in Cicerone. La 
clementia in Cicerone viene tendenzialmente considerata come equivalente di 
epieikeia e praotēs. Soprattutto in alcune lettere precedenti l’avvento al potere di 
                                                                                                                                                                       
‒ “quando traducevano un enunciato da una lingua a un’altra non si immaginavano di 
“condurlo al di là” ma avevano in mente cose diverse. Il fatto è che i popoli e le culture, 
quando vogliono definire l’atto di tradurre da una lingua a un’altra, pensano ciò in 
modo anche molto diverso fra loro: e soprattutto formulano questa nozione secondo 
paradigmi linguistici e culturali estremamente specifici, legati appunto alla cultura che 
li produce.” 
25 Anche se in realtà nessuno di questi studiosi si occupa di queste parole per 
ricostruirne l’evoluzione, e, di conseguenza, per dare un contributo alla storia delle 
mentalità.  
26 Per il quale cfr. anche infra il capitolo dell’arcipelago lessicale latino a proposito 
dell’interpretazione di clementia come virtù innata alla romanitas, ma si confronti anche 
Griffin 1976 soprattutto nel capitolo Ideology for a new regime. 
27 Il più delle volte la “caccia” si è conclusa con una equivalenza tra clementia e epieikeia 
e praotēs (Cfr. a questo proposito De Romilly 1979 e Grimal 1985). Anche in un lavoro 
che segue l’evoluzione diacronica del termine epieikeia e ne esamina con accuratezza le 
occorrenze dalle origini fino a Plutarco (cfr. Calvo Martínez 1999) questo assillo di cui 
ho parlato non viene abbandonato: questa volta il punto di partenza è epieikeia, e 




Cesare, quando  il concetto si legherà all’attitudine al perdono degli ex nemici 
politici da parte del generale vittorioso
28
, clementia è accumunata alle altre virtù 
(ad esempio l’integritas) di cui il buon cittadino deve essere dotato per  
procedere nel suo cursus honorum e per mantenere solidi i legami con  i suoi 
alleati politici e i suoi clientes. È anche la virtù del buon amministratore, come 
lo era stato il fratello di Cicerone in Asia
29
. In questo caso clementia non è molto 
dissimile in effetti dall’epieikeia di età imperiale che compare nei testi di Dione 
e Plutarco. Manca però completamente l’intersezione con la dimensione privata 
e affettiva, e con le pratiche sociali e culturali ad essa connesse. La clementia di 
Cicerone resta solo a margine dell’arcipelago, mentre continua a far parte del 
sistema di valori della tarda età repubblicana. 
Dal momento che clementia non può essere, per le ragioni che abbiamo fin qui 
esposto, il corrispettivo latino delle espressioni, dei concetti e delle pratiche 
veicolati dai presunti omologhi greci (in particolare epieikeia e praotēs) ho 
ritenuto necessario seguire altre rotte che hanno portato alla scoperta di altre 
isole dell’arcipelago latino. 
Una forte concentrazione di queste isole si ritrova nell’epistolario pliniano. La 
suavitas, la dulcedo, la frugalitas, la castitas e il decorum dei corrispondenti, 
degli amici e dei familiari di Plinio non sono la traduzione dei termini di nessuna 
delle isole di cui ho parlato, ma danno forma agli stessi schemi mentali e alle 
stesse condotte di vita sia pubbliche sia private. Inoltre queste parole vengono in 
un certo modo ribattezzate da Plinio, arrivando ad assumere significati che prima 
‒ soprattutto in Cicerone ‒ non avevano.  
Ad esempio Tizio Aristone, consigliere giuridico di Traiano, con il suo stile di 
vita improntato alla frugalitas, parcus e rusticus si dimostra un campione di 
castitas, del comportamento onesto e assennato, che nell’arcipelago lessicale 
greco abita le isole delle epieikeia e della praotēs. 
                                                          
28
 Si confronti questa tematica nelle orazioni cosiddette cesariane come la Pro Ligario, la 
Pro Marcello, la Pro Deiotaro. 




La castitas, così come l’eutaxia30 per il greco, si attaglia perfettamente anche 
alle figure femminili, al cui ruolo è dedicato il sesto capitolo della tesi. 
Il ruolo della donna, alla luce del nuovo clima mentale che si era creato, assume 
uno spazio diverso. L’importanza data ai vincoli familiari e interpersonali, al 
mondo affettivo, alle cure rivolte al mondo dell’infanzia, posiziona a pieno titolo 
le donne in un orizzonte politico, amministrativo, culturale ed intellettuale di 
primo piano, in cui si muovono a proprio agio proprio grazie alle virtù 
dell’arcipelago di cui sono dotate: il contenimento, la moderazione, 
l’obbedienza, l’amore per la famiglia e per i figli. 
Protagonista della prima parte del capitolo è Regilla, la moglie di Erode Attico, 
uno dei più illustri sofisti greci del II secolo. Dopo il matrimonio Regilla seguì il 
marito in Grecia, dove poi morì, a causa di alcune percosse subite, durante 
l’ottavo mese di gravidanza. 
Un recente saggio di una studiosa stati-unitense, Sarah B. Pomeroy, ha messo in 
luce come Erode, un uomo greco, e Regilla, una donna romana, fossero estranei 
l’uno all’altro per mentalità e formazione. Il mio capitolo vuole dimostrare che 
Regilla e altre donne del suo stesso ceto ricevevano invece gli stessi strumenti 
formativi ed intellettuali degli uomini, e al di là di quelle che Pomeroy definisce 
differenze “etniche”, l’essere nativi greci o latini non impediva che lo stesso 
clima mentale circolasse nei vari gangli dell’impero e raggiungesse figure 
femminili di grande rilievo.
31
 
Atene sicuramente rappresenta uno dei poli di maggiore interesse intellettuale in 
età imperiale. Ed infatti l’ultimo capitolo di questa tesi si concentra sugli 
“operatori di paideia:” le lezioni non convenzionali tenute da maestri, retori e 
sofisti (si pensi soprattutto a Favorino, Calveno Tauro, Plutarco), in luoghi non 
istituzionali come case private, giardini, banchetti, passeggiate, e visite in case di 
puerpere erano all’ordine del giorno e la temperie intellettuale e culturale di 
questi predicatori del contenimento è immortalata da una serie di monumenti e 
                                                          
30 Cfr. Salmeri 2008. 




iscrizioni dedicate ad intere famiglie di filosofi tutte provenienti dall’area di 



























                                                          




I.L’isola dell’affettività:eunoia tra spazio civico e spazio domestico 
Questo capitolo è dedicato allo studio della curva disegnata dal termine eunoia e 
all’evoluzione33 che viene da essa tracciata. Da un uso in  ambito giuridico, 
forense e politico si passa ad un uso che è prerogativa esclusiva di età imperiale 
ed in particolare degli anni a cavallo tra il I e il II secolo e che abbraccia due 
poli: quello dei vincoli interpersonali e familiari, e quello della vita politica e 
civile, poli che spesso si sovrappongono dando luogo a intersezioni che 
arricchiscono di sfumature il concetto di eunoia.  
Il termine, assente dalle testimonianze di età arcaica, fa la sua comparsa sulla 
scena durante la grande stagione filosofica e letteraria che parte dall’ultimo 
scorcio del V secolo e si protrae fino a tutto il IV secolo. 
Nonostante eunoia venga usata prevalentemente dagli oratori e dai filosofi, come 
vedremo nel corso di questo capitolo, è opportuno segnalare in questa sede 
quelle attestazioni provenienti dal mondo comico e tragico, che ‒ seppure 
sporadiche ‒ permettono di ricostruire con maggiore accuratezza le tappe della 
sua curva evolutiva.  
Ad esempio nella Lisistrata
34
 all’interno del cosiddetto “discorso della lana” si  
mostra agli uomini come andrebbero meglio le cose se loro gestissero gli affari 
politici della città, con particolare riferimento alla problematica della guerra, 
nello stesso modo in cui le donne lavorano la lana: dapprima la città verrebbe 
pulita con un bel bagno e poi, una volta stesa ad asciugare, si potrebbero 
eliminare spine e malanni, mentre con la cardatura si procederebbe a eliminare 
quelli che tramano per ottenere cariche. Alla fine, in un paniere, si mescolerebbe 
insieme la concordia (eunoia) comune, coinvolgendo in questo processo anche 
meteci e stranieri. 
                                                          
33 Lontano da un’ottica positivista che esprimerebbe un giudizio di valore sulle diverse 
fasi diacroniche della storia del termine, il senso di evoluzione è da intendersi in 
maniera neutra. 




In questa accezione eunoia viene dunque presentata come l’ingrediente di una 




 Ed è infatti in questo ambito, seppure con diverse sfumature, che eunoia agisce 
negli oratori: una delle accezioni con cui il termine viene maggiormente usato è 
quella di lealtà verso una determinata parte politica.  
In un passo del De Corona Demostene ribadisce la propria fedeltà alla causa e 
arringa così il suo pubblico: “(…) perché vi sia chiaro che, unico tra gli oratori e 
i politici, io non abbandonai il mio posto di patriota (eunoias taxin) nel momento 
del pericolo, e mi feci trovare lì schierato.
36” Qualche paragrafo dopo37 si legge: 
“gli ateniesi conoscevano sia la zelante dedizione agli interessi della comunità 
con cui io svolgevo l’azione politica (eunoia meth’ēs ta pragmata epratton) sia 
la vostra slealtà.” Demostene si richiama quindi alla giustezza della sua condotta 
politica in relazione ai bisogni e alle necessità della sua comunità e la 
contrappone alla slealtà, all’adikia degli avversari politici. 
L’eunoia appare quindi attiva in ogni riferimento alla lealtà politica; l’esempio 
seguente è tratto dal Nicocle di Isocrate, dove viene detto: “pensate che 
trasmetterete ai vostri figli la ricchezza più grande e più sicura, se potrete lasciar 
loro in eredità la vostra benevolenza (eunoia). Stimate i più miserabili e infelici 
degli uomini quanti sono stati sleali verso chi si era fidato di loro, questi tali 
                                                          
35 Accanto a quest’uso sostanzialmente politico che si ritrova anche negli oratori e nei 
filosofi, va ricordato come in due occorrenze provenienti dal mondo tragico eunoia 
abbia il significato di affetto, e di amore. Sono gli unici due casi in cui questo significato 
viene registrato prima dell’età imperiale. Si tratta di un passo dell’Elettra di Sofocle 
(Soph. Elett. 233 la traduzione di Maria Pia Pattoni: “ma è per affetto (eunoia) che ti 
esorto, come una vera madre, a non aggiungere sciagure a sciagure” e di un passo 
dell’Elena euripidea (Eur. Hel. 1425 la traduzione è a cura di Caterina Barone): “dipende 
da te basta che mi concedi il tuo cuore.”  
36 Cfr. Dem. De Cor. 173, 4. Le traduzioni delle orazioni di Demostene citate in questo 
lavoro, ove non diversamente specificato, sono tutte tratte dalla raccolta curata da 
Luciano Canfora e apparsa per l’Utet nel 1974. 




sono condannati a vivere il resto dei loro giorni nello sconforto, nella paura e 
senza avere più fiducia negli amici che nei nemici.”38 
 In Demostene l’eunoia è il favore di chi appoggia una determinata condotta 
politica in previsione di future alleanze e strategie: “Voi soltanto, voi che tutti 
temevano, voi soli tra tutti li avete salvati. Quando questo sarà chiaro a tutti, 
avete ottenuto che i democratici in tutte le città tengano a garanzia della propria 
salvezza la vostra amicizia: non credo che potrebbe toccarvi fortuna maggiore di 
questa, di poter contare sullo spontaneo e schietto favore di tutti (eunoia).”39 
Quando un’alleanza ‒ dice sempre Demostene40 ‒ “si fonda su un rapporto 
corretto (up’eunoias) ed un unico interesse accomuna i combattenti, allora sì, 
sono pronti a dividere le fatiche, a superare le avversità. Ma quando uno prevale 
con la sopraffazione e con l’inganno, come ha fatto Filippo, allora il primo 
pretesto o un piccolo urto sovverte tutto.” 
Nel De Corona Filippo riconosce ai Tebani una disposizione volta a favorire il 
mantenimento della pace: “ma ora mi è chiaro che voi avete cercato di 
mantenere la pace con noi piuttosto che seguire le indicazioni di altri: me ne 
rallegro e moltiplico i miei elogi in relazione a diversi fatti, primo fra tutti l’aver 
optato per la linea più sicura e aver conservato le nostre buone relazioni (kai ta 
pros ēmas echein en eunoia).”41 
                                                          
38 Cfr. Is. Nicocle 58, 2. Si tratta di una lettera fittizia indirizzata ai sudditi di Nicocle, 
sovrano di Salamina di Cipro, ex allievo di Isocrate a cui è dedicato ad Nicoclem, breve 
speculum principis in forma precettistica. Da ora in avanti le traduzioni che ho usato per 
Isocrate sono tutte tratte dalla collana dell’Utet curata da Mario Marzi. 
39 Cfr. Dem. Per la libertà dei Rodii 4,6. 
40 Cfr. Dem. Olintiaca II, 9, 4.  
41 Cfr. Dem. De Corona 167, 12. Il passo in questione dimostra come, anche presso i 
moderni interpreti e traduttori, il significato e il campo di applicazione di eunoia oscilli 
all’interno di diversi “gradazioni” che il termine assume in ambito politico e che stiamo 
esaminando in questo capitolo. Nel testo abbiamo riportato la traduzione curata da 
Canfora, in cui l’eunoia viene interpretata come l’atteggiamento che permette il 
preservarsi dei rapporti reciproci tra Filippo e i Tebani. Nella traduzione curata invece 
da Laura Bartolini Lucchi ed apparsa per i tipi BUR nel 1994 l’espressione è tradotta 
con: “avete verso di noi un atteggiamento di devozione.” Nel primo caso si è quindi 




Accanto a questa accezione che potremmo definire di lealtà politico-strategica, 
eunoia, come avviene per quanto riguarda epieikeia, conosce in questa fase 
un’applicazione in campo giuridico e nella prassi legata ai processi e 
all’amministrazione della giustizia: “sarebbe una vergogna che mentre siete 
riconosciuti per tutto il resto come i più clementi e i più miti (praotatous) degli 
Elleni, nei processi che si svolgono qui vi comportaste in aperto contrasto con 
questa fama; che mentre presso altri popoli, quando si giudica un processo 
capitale, una parte dei voti è assegnata d’ufficio agli accusati, presso di voi 
invece gli imputati non avessero neppure la parità dei diritti dei loro 
calunniatori; che, pur prestando ogni anno solenne giuramento di ascoltare 
imparzialmente gli accusatori e gli accusati, faceste poi differenza tra loro, tanto 
da accettare qualunque cosa dicano i denunziatori ma da non sopportare neanche 
la voce di coloro che cercano di confutarli; e che infine, mentre reputate 
inabitabili quelle città nelle quali i cittadini sono condannati a morte senza 
processo, non vi rendeste conto che agisce così chi non usa uguale benevolenza 
(eunoia) verso i due contendenti.”42 In questo passo non solo l’eunoia veste i 
panni di una benevolenza che si esplica come atteggiamento clemente da tenere 
all’interno dei processi, ma si accompagna anche ad un riferimento alla 
disposizione praos, che distingue gli Ateniesi da tutti gli altri Greci. 
L’arcipelago dunque esiste anche prima e al di fuori dell’età imperiale; le isole 
che lo compongo sono legate da concetti e aree lessicali ispirate al mondo 
politico della polis classica e ellenistica, dove piani strategici di alleanze e difesa 
                                                                                                                                                                       
significato di eunoia nell’ottica di una strategia politico/diplomatica, mentre nel secondo 
caso eunoia è stata interpretata come una devozione unilaterale tributata dai Tebani a 
Filippo. In effetti eunoia è presente negli oratori anche come devozione cfr. ad es. Is. Ad 
Nicoclem 28, 6 dove l’espressione meth’eunoias therapeuontas viene giustamente resa nella 
traduzione italiana come “servitori devoti” contrapposta ai kolakeuontas, gli adulatori. 
Questo uso di eunoia è notevolmente distante da quello che caratterizzerà l’arcipelago e 
mostra una connotazione improntata ad un rapporto personalistico tra sovrano e 
sudditi, in cui lo scambio relazionale non viene vissuto alla pari, ma invece descrive una 
relazione di sudditanza, rispetto alla quale, coloro che si trovano in posizione 
subalterna, incensano il superiore in maniera più o meno “benevola.”  




del proprio schieramento, processi politici a cui si accompagnano riflessioni 




Un altro passo in cui eunoia si dispiega tanto nella determinazione di patti e 
alleanze strategiche fra soggetti politici, quanto nella dialettica processuale è il 
seguente: “pur restando da dire molte altre cose con cui vi si potrebbe indurre a 
prendervi maggior cura della nostra salvezza, non posso abbracciarle tutte nel 
mio discorso; ma bisogna che voi stessi comprendendo quanto ho tralasciato e 
ricordandovi specialmente dei giuramenti e dei trattati, e poi della nostra 
benevolenza (eunoia) e della loro ostilità, emettiate su di noi un giusto 
verdetto.”44 
Eunoia inoltre disegna la sua esistenza in una posizione mediana tra l’appello 
alla clemenza  dell’uditorio in caso di processi, e la generica richiesta, topos del 
genere, di ottenere un ascolto benevolo:
45
 “comunque non mi perdo 
assolutamente d’animo per la gravità della pena proposta; anzi, se vorrete 
ascoltarmi con benevolenza, ho buone speranze che quanti sono stati indotti in 
errore sulla mia attività e si sono lasciati persuadere da chi vuole calunniarmi, 
presto cambieranno avviso, mentre quanti mi giudicano quale sono in realtà, si 
confermeranno ancor di più nella loro opinione.”46 Il genere e il protocollo 
impongono di chiedere un ascolto benevolo all’uditorio, ma nel caso di un 
processo l’imputato, assieme alla canonica benevolenza, chiede alla giuria quella 
mitezza necessaria per formulare un giudizio e per smussare gli angoli più 
appuntiti del nomos.
47
 Per questo Demostene parla così nel De Corona:
48
 ”mi 
accingo mi pare a dare conto oggi di tutta la mia vita privata e della mia attività 
pubblica; perciò voglio tornare a invocare gli dei e al loro cospetto chiedo in 
                                                          
43  L’espressione è di Veyne, cfr. supra l’introduzione. 
44 Cfr. Is. Pl. 63, 5.                                                                                                                                                                                                                                                         
45 Cfr. infra. 
46 Cfr. Is. Ant. 28, 6.  
47 Cfr. capitolo sull’epieikeia e Campeggiani 2009. 




primo luogo di ottenere da voi, per il presente processo, una benevolenza non 
minore di quella che da sempre io nutro per la città e per tutti voi.” E poi49: “se il 
Demostene che conoscete somiglia al personaggio fustigato dall’accusa, non 
lasciatemi neanche parlare, nemmeno se tutta la mia politica è stata eccellente: 
alzatevi e condannatemi senza perdere tempo; ma se ben altro pensate e sapete ‒ 
e cioè che io sono di gran lunga migliore di costui, che appartengo a una 
famiglia migliore, che tra le persone per bene io e la mia famiglia non siamo da 
meno rispetto a nessuno ‒ non credetegli nemmeno su tutto il resto, e a me 
accordate anche ora la benevolenza di sempre, che mi avete mostrato in processi 
anteriori a questo.”  
Il passo seguente  tratto dal Panatenaico
50
 di Isocrate riveste un interesse anche 
per quanto riguarda l’approccio alle tematiche dell’ordine sociale. Senza 
biasimare oi pateres che costruirono il loro impero sulla potenza marittima per 
prevalere sui nemici in guerra, Isocrate instaura un paragone tra due tipi di 
dynameis, quella che fonda la propria egemonia kata gēn, e quella che invece la 
fonda kata thalattan. Anche gli stessi Ateniesi erano consapevoli del fatto che 
“l’egemonia per terra è propiziata dall’ordine (eutaxia)51 dalla temperanza 
(sōphrosynē), dall’obbedienza e da altre simili qualità, mentre la potenza sul 
mare non si accresce con questi mezzi, ma con l’arte nautica e con gli equipaggi 
in grado di manovrare le navi, formati da uomini che hanno perduto i loro beni e 
sono abituati a procacciarsi il sostentamento da paesi stranieri. Una volta 
penetrati in città questi elementi, era manifesto che la disciplina della precedente 
costituzione (o kosmos o tēs politeias) si sarebbe rallentata, e che la benevolenza 
(eunoia) degli alleati avrebbe subito un mutamento, quando i popoli ai quali 
                                                          
49 Cfr. ibidem 10- 11. 
50 Cfr. Is. Pan. 116,6. 
51 Il termine si ritaglierà spazio anche nell’arcipelago di età imperiale, dove però 
descriverà il decoro e il contenimento di matrone e atleti e si affrancherà 
definitivamente dalla sfera militare e politica. Cfr. Salmeri 2008, supra l’introduzione e 




prima si davano territori e città, fossero stati costretti a versare tasse e tributi per 
poter pagare il soldo alla specie di individui che ho nominati poco fa.”52 
Indubbiamente un atteggiamento dettato dall’eunoia si vestiva di comportamenti 
politici e strategie “di partito” seducenti, che miravano cioè ad accattivarsi 
l’appoggio di determinate sacche di consenso. Ne derivava quindi che un uomo 
politico, o una fazione, o un’intera classe dirigente potessero anche sbandierare 
comportamenti dettati dall’eunoia a fini esclusivamente propagandistici. Alcuni 
provvedimenti si sarebbero potuti travestire sotto il manto rassicurante e 
vincente dell’eunoia, ma, alla resa dei conti, si sarebbero mostrati per quello che 
erano realmente, e cioè atti tesi a sovvertire la democrazia come emerge 
dall’orazione Contro Agorato53: “il Consiglio in carica prima dei Trenta era stato 
corrotto e favoriva nel modo più caldo l’oligarchia; ne sia prova che la maggior 
parte dei consiglieri rimase ancora al suo posto l’anno successivo sotto i Trenta. 
Mi chiederete perché ve lo ricordi. Per farvi presente che i decreti emessi in seno 
a quel consiglio non erano dettati da amore per voi (ep’eunoia tē hymetera), ma 
che tendevano tutti a sovvertire la democrazia.” 
L’uso propagandistico e mistificato dell’eunoia può apparire più chiaro da un 
passo dell’orazione Contro i venditori di grano.54 In questa orazione Lisia, dà 
voce a chi accusava i mercanti di grano di aver violato una legge che vietava 
loro di comprare più di cinquanta phormoi di grano per volta e fornisce uno 
spaccato economico e sociale dell’Atene del IV secolo, dove spesso alcuni 
gruppi di potere facevano cartello per preservare i propri interessi personali, 
ledendo quelli  della maggioranza della popolazione, stando all’interpretazione 
più accreditata presso gli studiosi moderni.
55
  
                                                          
52 Le idee di kosmos, eutaxia ed eunoia si troveranno legate anche in età imperiale, ma in 
un contesto del tutto diverso da questo. Cfr. Gli ornamenti dell’impero. 
53 Cfr. Lys. Contro Agorato 20,6. Casi di “falsa eunoia”, cioè di detti e comportamenti che 
sembrano essere dettati da benevolenza, ma sono in realtà dissimulati, o frutto di un 
eccesso di benevolenza sono presenti anche in Plutarco. Cfr. Alexiou 2008 e infra. 
54 Cfr. Lys. Contro i venditori di grano 11-13. 




Uno di questi gruppi di potere sarebbe quello dei sitopolai, i rivenditori di grano. 
In occasione di una carestia un gruppo di meteci, dietro suggerimento di uno 
degli incaricati del controllo sul commercio granario, avrebbe contravvenuto al 
divieto di comprare non più di cinquanta phormoi di grano in accordo con gli 
esportatori: in questo modo il prezzo del grano, invece di restare calmierato, 
saliva in maniera costante. Una volta smascherati, gli autori del reato vengono 
fortemente attaccati, tra gli altri, anche dal patrocinato di Lisia: “ma non credo, 
giudici, che ricorreranno a questo argomento (il fatto che fossero stati i 
magistrati ad ordinare grosse partite di grano): forse vi diranno come hanno già 
detto dinnanzi al consiglio, che hanno acquistato grandi partite di grano per 
benevolenza (ep eunoiai) verso la città, per venderlo al prezzo più conveniente. 
Vi fornirò la prova più lampante e sicura che mentono: se davvero avessero agito 
così per favorirvi, si sarebbe visto il prezzo mantenersi costante per parecchi 
giorni fino all’esaurirsi dello stock; invece nello stesso giorno saliva, a volte, di 
una dracma, come se l’acquisto avvenisse a piccole partite, medimno per 
medimno: adduco proprio voi come testimoni. Ed ecco cosa mi sembra strano: al 
momento di versare quelle contribuzioni che divengono poi di pubblico dominio, 
si rifiutano e si protestano poveri: le illegalità per cui è sancita la pena di morte e 
che converrebbe tener loro nascoste, asseriscono di averle compiute per amor 
vostro (ep eunoiai)!” 
 L’uso proprio del genere della declamazione prevedeva inoltre che l’oratore, 
soprattutto nell’incipit di un discorso, o nel momento di maggior pathos, 
chiedesse  all’uditorio ascolto e benevolenza: “vi prego perciò  con tutte le mie 
forze di ascoltarci con benevolenza fino alla fine,”56 oppure “in primo luogo 
ateniesi, chiedo a tutti gli dei e a tutte le dee, di ottenere da voi per il presente 
processo, una benevolenza non minore di quella che io sempre nutro per la città 
e per tutti voi.”57 Eunoia si trova quindi anche in una sorta di formulario proprio 
                                                          
56 Cfr. Lys. Sui beni di Aristofane contro il fisco 11, 7. 




del genere oratorio ed indica la condiscendenza e la benevolenza dell’uditorio e 
della giuria nel prestare ascolto alle parole del retore. 
 Al di là di questi ultimi casi di presenza del termine eunoia all’interno di 
formule sclerotizzate di captatio benevolentiae il concetto di eunoia in età pre-
imperiale in una sua prima fase ha un’accezione o specificamente politica, 
indicando in generale le relazioni tra parti politiche o alleati, e la loro reciproca 
condotta, oppure una natura giuridica legata all’amministrazione della giustizia e 
allo svolgimento dei processi. 
La sua presenza però non si esaurisce nell’oratoria, ma trova spazio anche nella 
riflessione aristotelica. 
Lo Stagirita ‒ a cui non interessa la dimensione politico-strategico-processuale 
del termine ‒ dedica invece numerose riflessioni teoriche al concetto di eunoia, 
soprattutto in relazione alle idee di amicizia e amore.  Il settimo paragrafo  del 
settimo libro dell’Etica Eudemia58  è dedicato ad uno studio sulla concordia 
(omonoia) e sulla benevolenza (eunoia) . Quest’ultima viene descritta come una 
cosa non del tutto diversa dall’amicizia, ma neanche simile: ogni amico è 
benevolo, ma non ogni persona benevola è amica; infatti la benevolenza è in 
qualche modo l’inizio dell’amicizia. Una delle differenze consiste nel fatto che 
chi è benevolo vuole soltanto il bene per la persona nei cui confronti è benevolo, 
mentre chi è amico fa anche ciò che la persona in questione vuole. Il benevolo in 
un certo senso è solo ben disposto verso l’altro soggetto, mentre l’amico compie 
anche un passo in più: fa le cose che che l’altro soggetto desidera. 
Un concetto simile è ripetuto anche nell’Etica Nicomachea:59 se nel caso 
dell’Etica Eudemia la benevolenza è stata paragonata al principio dell’ amicizia, 
il confronto che viene fatto qui è con l’amore (philēsis), di cui l’eunoia però non 
ha né lo slancio, né il desiderio. Se la benevolenza è il principio dell’amicizia, il 
piacere (hēdonē) è il principio dell’amore: “nessuno infatti si innamora 
dell’amato senza prima compiacersi del suo sembiante: però chi si diletta del suo 
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aspetto  non ne è per nulla più innamorato; ma lo è se soffre la sua assenza e ne 
brama la presenza. Così dunque non è neppure possibile essere amici senza 
essere benevoli; ma le persone che provano benevolenza non sono per nulla più 
in un rapporto di amicizia. Esse infatti vogliono soltanto ciò che è buono per 
coloro per i quali provano benevolenza, ma non li aiuterebbero in niente, né si 
darebbero pena per loro.” 
Un importante contributo all’archeologia lessicale del termine proviene dallo 
studio dei riscontri epigrafici. Il lavoro di Whitehead
60
 sulle virtù cardinali e sul 
linguaggio dell’approvazione nell’Atene democratica ne offre un valido 
esempio. Nella sua analisi l’autore parte affermando la marginalità di Platone, e 
in generale del pensiero forte, nella vita quotidiana dell’Atene classica e nella 
formazione della sua mentalità democratica. Platone, prendendo in prestito le 
parole di Burn,
61
 sarebbe uno dei casi migliori per comprendere cosa un ateniese 
medio non pensasse.  
Sulla scia di un testo come quello di Dover
62
 che si propone l’ obiettivo di 
utilizzare ‒ per studiare la popular morality ‒ fonti e testimonianze alternative a 
quelle filosofiche, come quelle tratte dalla commedia, dalla tragedia e 
dall’oratoria, Whitehead aggiunge per la sua ricostruzione quelle epigrafiche, 
raccogliendo iscrizioni che vanno dall’inizio del V sec. a. C. alla fine del IV 
dopo, anche se il suo contributo si concentra prevalentemente sui primi due 
secoli del periodo preso in esame, quando viene “incubata” la terminologia 
dell’Atene democratica. 
 Occupandosi tra le altre virtù anche di eunoia Whitehead esamina il caso 
dell’iscrizione onoraria per Epikerde di Cirene ( IG I3 125) lodato per la sua 
eunoia nei confronti degli Ateniesi: si era infatti dimostrato magnanimo verso i 
                                                          
60 Cfr. Whitehead 1993. 
61 Cfr. Burn1966. 




prigionieri della guerra di Siracusa, facendo loro dono di cento mine,
63
 tessendo 
così relazioni diplomatiche tra le due città e preservandone i buoni rapporti. 
64
 
I risultati di questa indagine di Whitehead coincidono con le evidenze emerse 
dall’analisi delle attestazioni degli oratori, ma soprattutto costituiscono un 
ottimo riferimento metodologico: per comprendere a fondo i meccanismi di 
formazione e diffusione della mentalità collettiva non è sufficiente attenersi ai 
dati delle sole testimonianze letterarie; è necessario integrarli con informazioni 
provenienti da testi tradizionalmente considerati come subalterni, che però 
acquisiscono per lo storico del mondo antico una valenza spesso decisiva, come 
nel caso delle epigrafi, fondamentali, come vedremo, per ricostruire il clima 
mentale dell’élite dirigente dell’impero. 
È proprio in età imperiale che eunoia compie un giro di boa lungo la sua 
evoluzione: il suo significato si specializza e assume una connotazione affettiva 
e privata, che per la sua portata innovativa, sarà l’aspetto dal quale partiremo 
nell’analisi delle testimonianze di età imperiale. 
Tra i Moralia di Plutarco si trovano due scritti appartenenti al genere 
consolatorio destinati a genitori che hanno da poco perso un figlio: si tratta della 
Consolazione ad Apollonio
65
 e della Consolazione alla moglie all’interno dei 
quali sono presenti elementi di novità accanto a quelli che erano i topoi del 
genere delle consolazioni.
66
  Nella consolazione ad Apollonio
67
 Plutarco si 
                                                          
63 Cfr. anche Dem. Adversus Leptinem §41 e §45. 
64 Un altro caso registrato da Whitehead nel suo dossier riguarda l’iscrizione in onore di 
Evagora (cfr. IG I3 113) in cui si dice che il sovrano si era guadagnato la cittadinanza 
grazie all’eunoia e alla pistis. La notizia è ancora una volta confermata da Demostene 
(cfr. Lettera di Filippo 12, 10) che sottolinea come Evagora avesse favorito i buoni 
rapporti tra Atene e Tissaferne. 
65 Sulla paternità plutarchea dell’opera si è a lungo dibattuto: cfr. ad esempio Hani 1985 
3-39 e anche Cannatà Fera 1994. 
66 Un significativo elemento di novità è rappresentato dai destinatari stessi delle due 
consolazioni plutarchee. Se infatti Seneca in più luoghi della Consolatio ad Marciam mette 
in evidenza come le donne siano per natura portate al pianto e incapaci di sopportare 
(cfr. ad es. Cons. ad Marciam X, 7 dove, riferendosi alle donne, scrive: quae immoderate 




discosta da quanti predicavano l’imperturbabilità del saggio di fronte alla morte 
di un bambino, sostenendo al contrario che “il dolore che ci stringe il cuore in 
occasione della morte di un bambino è una causa di sofferenza assolutamente 
naturale, anche se del tutto indipendente dalla nostra volontà. Per quanto mi 
riguarda non sono per niente d’accordo con quelli che predicano 
quest’impassibilità dura e senz’appello, ed  oltretutto fuori dalla nostra portata e 
inutile, dal momento che ci sottrae la benevolenza (eunoia) propria dell’ essere 
amati e del riamare, virtù che bisogna sia salvaguardata più di tutte.” Il vincolo 
d’amore che va quindi preservato acquisisce ancora più forza in virtù della sua 
reciprocità e lo stesso termine eunoia si carica della pienezza semantica del 
verbo phileō coniugato sia nella diatesi attiva, che in quella medio-passiva. 
Restare impassibili davanti alla scomparsa prematura dei figli non è un 
comportamento ritenuto accettabile da Plutarco, ma non lo è neanche lasciarsi 
andare a vistose ed eccessive manifestazione di lutto, che sono proprio quelle 





 infatti Plutarco si complimenta con la sua sposa in 
quanto ha saputo mantenere una sobrietà così grande e un tale contegno nel 
momento del lutto che i forestieri che erano accorsi in casa, meravigliati dalla 
sua reazione equilibrata, avevano pensato che la bambina fosse ancora viva e che 
fosse stata messa in giro una falsa notizia. Il comportamento di Timossena è il 
comportamento davvero amorevole (philostorgon
70
) e ispirato da eunoia, la 
migliore e la più giusta delle disposizioni.  A quei genitori che si abbandonano a 
un dolore futile ed eccessivo va invece il biasimo di Plutarco. Un dolore 
                                                                                                                                                                       
allo stesso tempo dedica ad un padre una consolazione, superando il luogo comune per 
il quale il lutto colpisce più le donne che gli uomini (cfr. sempre Cons. ad Marciam VII, 
3).  
67 Plut. Cons. ad Ap. 102 C. 
68 Sul tema della mortalità infantile nel mondo antico e in particolare in Plutarco cfr. ad 
es. Bradley 1999, Aguilar 2005. Un interessante retrospettiva bibliografica sulla 
mortalità infantile si può trovare in Gourevitch 2010. 
69 Plut. Cons. ad  Ux. 609 E. 




illimitato è frutto non dell’amore (dell’eunoia) ma della debolezza e della 
disposizione a credere al falso. 
71
 
 Timossena ha sempre espresso al meglio le qualità della sua condotta lasciando 
piacevolmente ammirati i filosofi che si trovavano con lei e Plutarco in amicizia 
e confidenza
72
 per la sua frugalità e semplicità. Ottima donna in società, 
Timossena è anche un’ottima madre perché, oltre ad aver allevato i figli in casa 
assieme al marito, li ha allattati al seno, gesto che amplifica l’eunoia tra madre e 
figlio e al momento della scomparsa prematura di uno di loro ha lasciato che 
                                                          
71 Questo stessa massima si ritrova anche nella Vita di Solone (§7). Nel paragrafo 
precedente il saggio in visita a Mileto è vittima di uno scherzo di Talete che fa in modo 
che alle orecchie di Solone arrivi la notizia ‒ da lui inventata ‒ della morte di suo figlio, 
appresa la quale Solone si lascia andare alla disperazione. Talete poi gli spiegherà che si 
è trattato di una trovata messa in scena proprio per vedere la sua reazione alla notizia di 
una simile perdita e giustificare così la propria scelta di non avere né moglie, né figli, né 
alcun tipo di legame. La voce fuoricampo di Plutarco  commenterà l’episodio nel modo 
seguente: “è assurdo  però e vile chi rinuncia ad acquistare ciò che è necessario per 
timore di perderlo; a questa stregua non si dovrebbe desiderare di possedere né 
ricchezza, né fama, né sapienza, per timore di esserne privati[...] e d’altra parte Talete 
non fu meno esposto al timore per il fatto di non essersi sposato, a meno che non avesse 
evitato anche di avere amici e famigliari e una patria. Anzi si procurò anche un figlio, 
avendo adottato quello di una sorella [...]  L’animo umano, infatti, ha in sé una 
disposizione innata all’affetto e per natura è atto come a percepire, riflettere, e ricordare, 
così anche ad amare; si cala pertanto, per così dire, in questo sentimento e si attacca agli 
estranei con cui non ha nessuna familiarità, e così figli altrui e bastardi e servi 
insediandosi e occupando quell’aspirazione all’affetto (to philostorgon), come una casa o 
un podere privo di eredi legittimi,insieme con l’amore suscitano la preoccupazione e il 
timore per essi. [...]Altri invece ‒ sebbene abbiano perduto figli eccellenti ‒ non si 
abbandonano a nessun gesto indecoroso: “ è la debolezza infatti non l’eunoia che reca 
paure e dolori senza limiti.”(La traduzione è a cura di Manfredini 1977). Per una più 
ampia riflessione sul rapporto tra la Consolatio ad uxorem e il resto dell’opera plutarchea, 
cfr. Soares 2008. Nel riferimento, invece, alla tendenza innata dell’animo umano è 
possibile riscontrare un’eco della teoria dell’oikeiōsis, epitomizzata e ridotta a 
precettistica quotidiana come spesso avviene nell’etica di età imperiale. Per la teoria 
dell’ oikeiōsis e le sue radici nel pensiero filosofico ellenistico cfr. infra il capitolo sulla 
praotēs. 
72 Il testo greco riporta il termine synētheia. Letteralmente significa “condivisione di uno 
stesso comportamento”, come risulta evidente dalla scomposizione della parola formata 
da syn “con”, e ethos “comportamento.” Synētheia  permette a determinati individui di 
entrare a far parte di una dimensione intima e familiare, all’interno della quale è 




fosse l’eunoia a guidare la manifestazione del lutto, piuttosto che un “sentimento 
irragionevole e disdicevole.” 
Il caso di Timossena non è certo un unicum e la sua figura femminile non 
rappresenta un’eccezione, o una creazione letteraria: in un’iscrizione Giulia 
Etearchide da Sparta
73
 viene descritta come una donna saggia e composta, 
“focolare e figlia della città.” La denominazione di hestìa, “focolare” attribuita al 
personaggio onorato in quest’iscrizione potrebbe collegarsi al culto di Hestìa 
come divinità, ma potrebbe anche essere piuttosto un titolo onorifico slegato da 
un’effettiva pratica cultuale. La frequenza di testimonianze legate alle pratiche 
cultuali e ai sacerdoti di Hestìa non è altissima se paragonata alla notevole 
incidenza di riscontri riguardanti l’esistenza di Hestìa Bouleia e Koiné Hestìa. 
Hestìa simboleggiava infatti il cuore della vita civica di una comunità e la sua 
fiaccola veniva spesso ospitata nei luoghi del potere pubblico quali i pritanei.
74
 
Sembra quindi verosimile pensare che si trattasse, più che di un incarico 
sacerdotale, di un titolo onorifico che veniva conferito a donne benemerenti, 
provenienti dalle élites dirigenziali, che spesso occupavano posizioni di prestigio 
e di responsabilità. Avevano un ruolo attivo nella vita civica che poteva essere 




 Il focolare diventa inoltre la dimora dell’eunoia per eccellenza e il matrimonio 
l’istituto privilegiato. Nei Coniugalia Praecepta76 il reciproco scambio di eunoia 
è la garanzia necessaria per preservare la vita insieme (koinōnia):  
                                                          
73 IG V 1 593. 
74 Kajava 2004. 
75 A proposito della natura di titolo dell’appellativo “focolare” riservato alle donne 
benemerenti si confronti anche la questione del termine kosmēteira ritrovato in alcune 
iscrizioni in Asia Minore, e a quanto pare connesso al culto di Artemide. Anche in quel 
caso, a mio avviso, l’appellativo non si riferiva  a cariche specifiche, ma era una sorta di 
titolo concesso a quelle personalità che più si distinguevano nel loro operato, 
assolvendolo  con un atteggiamento “kosmion”. Cfr. infra il capitolo Gli ornamenti 
dell’impero. 




“come i medici sostengono che le ferite del lato sinistro si ripercuotono ‒ 
diffondendone il dolore ‒ su quelle del lato destro, così a maggior ragione è bene 
che la donna provi gli stessi sentimenti del suo uomo e l’uomo della sua donna, 
affinché, come i nodi intrecciandosi si rafforzano reciprocamente, così, 
ricambiando ciascuno dei due l’affetto dell’altro, l’unione possa grazie ad 
entrambi, essere preservata.”77 Il ricorso ad una similitudine medica si rivela 
aderente ad un contesto in cui la medicina e il ruolo del medico, ma, più in 
generale, la cura e l’attenzione, corrispondono ad una tendenza diffusa all’epoca, 
come mostrano i riscontri letterari ed epigrafici. Così come il medico attraverso 
il suo intervento sana le ferite e le affezioni del corpo, così la predicazione 
filosofica attraverso la precettistica morale, assesta gli squilibri e le storture del 
comportamento quotidiano. 
   L’eunoia78 è l’affetto discreto che la moglie ispira nel marito senza sopprimere 
in lui quello per la madre. Modellata su criteri di moderazione e contenimento 
eunoia evita l’insorgere della gelosia della suocera e si configura come therapeia 
di eventuali dissapori domestici. 
 Nell’Amatorius ‒ dopo un dibattito in forma dialogica con i sostenitori della 
superiorità dell’amore omosessuale e pederastico ‒ trionfa la visione dell’amore 
coniugale tra un uomo e una donna, ispirato ai criteri della concordia e della con-
vivenza. La differenza tra stergesthai (“amare”) e stegō (“proteggere”, 
“difendere”, “trattenere presso di sé”) consisterebbe in una sola lettera, e ciò 
dimostra come l’eunoia, l’affetto, la devozione reciproca si cementino, col 
passare del tempo, grazie al necessario legame della convivenza.
79
 L’amore ‒ 
alla base del rapporto coniugale ‒ deriva dalla frequentazione e dall’intesa nata 
da una stretta condivisione.
80
  
                                                          
77 Plut. Con. Praec. 140 E. 
78 Plut. Con. Praec. 143 B. 
79 Plut. Amat. 767 D. 
80 Il termine usato è sempre synētheia: la stessa intimità e frequentazione della cerchia di 





Decisiva ‒ come vedremo ‒ nell’attuazione di un programma politico adatto per 
le città che vivevano sotto l’impero, e adattabile ad ogni eventualità che si fosse 
prodotta, l’eunoia di età imperiale è radicata anche profondamente ‒ ed in questo 
il suo uso si discosta da quello delle età precedenti ‒ nelle dinamiche che 
gestiscono i rapporti quotidiani a livello interpersonale e familiare. Nel De 
fraterno amore
81
 eunoia tesse una trama  fitta e costituisce l’ossatura su cui 
devono agganciarsi i principi che determinano le relazioni e gli scambi 
interpersonali. Essa è il prodotto dell’obbedienza e del rispetto che si deve al 
fratello maggiore:
82
 “fra tutti gli onori che è doveroso per i giovani rendere ai 
più anziani , è apprezzata in modo particolare l’ubbidienza: essa procura una 
forte benevolenza, non senza rispetto, e una gratitudine destinata a sua volta a 
cedere.” A questa indicazione di massima, Plutarco fa seguire una serie di 
exempla di rapporti tra fratelli ispirati all’eunoia. Primo tra tutti quello di Catone 
e di suo fratello Cepione.
83
 Catone aveva sempre onorato il fratello maggiore fin 
dalla più tenera età con docilità e dolcezza.
84
 Le attenzioni e il rispetto che 
Catone aveva da sempre nutrito nei confronti del fratello più anziano vennero 
poi contraccambiati da quest’ultimo con prove di immensa stima e fiducia.85 
                                                          
81 Per una bibliografia di riferimento sull’opera cfr. ad es. Casertano 1992. 
82 Cfr. Plut. De frat. Am. 847B. 
83 Cfr. Plut. Ibidem 487 C. 
84 Il termine greco usato è praotēs, non a caso una delle isole dell’arcipelago lessicale. 
85 Il rapporto di Catone e di suo fratello è quindi molto forte e come tale viene descritto 
anche nella vita di Catone, in particolare in occasione della morte di Cepione (cfr. Plut. 
C. Mi. 11). Catone una volta apprese le cattive condizione di salute del fratello tenta di 
raggiungerlo sull’Ebro, partendo da Tessalonica, ma la notizie della morte lo coglie 
durante il viaggio: sopportò la  sciagura con molto più coinvolgimento di quanto non 
avrebbe fatto un filosofo (empathesteron edoxen ē philosophōteron enenkein tēn symphoran). 
La traduzione italiana curata per l’Utet da Amerio e Orsi propone un interessante: 
“Catone reagì a questa sventura da uomo più che da filosofo.” Stando infatti alla 
tradizionale rappresentazione di Catone e all’altrettanto tradizionale interpretazione 
dell’opera plutarchea l’Uticense incarnerebbe il mito stoico dell’imperturbabilità, anche 
davanti a eventi luttuosi. Inserito però nella narrazione plutarchea il suo personaggio 
diventa in grado di vivificare ‒ soprattutto se lo si considera rispetto al rapporto col 
fratello ‒  le virtù ottimali da mettere in campo, le stesse prescritte nel De fraterno amore. 




Anche il filosofo Epicuro ha ‒ proprio a causa della sua grande benevolenza 
(eunoia) nei loro confronti ‒ i suoi fratelli come primi dei suoi seguaci. Lo stesso 
Plutarco infine si dice debitore alla sorte dell’affetto (eunoia) che gli porta suo 
fratello Timone.
86
 Per sancire questo legame tra l’eunoia e la fratellanza Plutarco 
avvalora anche la fantasiosa paraetimologia per la quale il nome delle Muse, 
Mousai, avrebbe nella sua origine un richiamo al fatto che le muse sono 
chiamate così perché  homou ousai, “sono coloro che stanno insieme”, a causa 
della reciproca simpatia (eunoia) e fratellanza.
87
 Il rapporto tra fratelli è così 
stretto che l’eunoia che lo guida deve far passare in secondo piano 
comportamenti che in altre persone non si accetterebbero o verrebbero 
biasimati.
88
 Anche l’eunoia dei genitori è un bene prezioso che un fratello non 
deve attirare tutta su di sè a dispetto dell’altro fratello: l’eunoia è infatti il più 
bello dei beni paterni.
89
 Lo scambio che deve instaurarsi tra padri e figli è 
                                                                                                                                                                       
seguito ai funerali del fratello, il cui allestimento sarebbe andato contro la consueta 
sobrietà catoniana. Plutarco stesso si affretta però a commentare come a questi 
detrattori sfuggì quanto grande fosse il sentimento amorevole che legava Catone a suo 
fratello (viene usato l’aggettivo philostorgon). Ancora una volta quindi, come nel caso di 
Lucullo, cfr. infra, Plutarco ha parole elogiative per quei protagonisti che, pur non 
avendo operato in età imperiale, possono essere un valido contenitore per quei precetti 
che Plutarco vuole diffondere tra i suoi contemporanei. Tuttavia alcuni autori (cfr.ad es. 
Lafond 2010 e Pelling 2002) ritengono che in Plutarco non si riflettano direttamente le 
pratiche sociali a lui contemporanee. Per Pelling  quella di Plutarco è una 
“uncontemporary narrative”. Per dimostrare questa tesi l’autore si avvale di alcuni 
esempi tratti dalla vita di Cesare: Plutarco infatti non allude, narrando le vicende di 
Cesare, né alla conquista di Traiano della Dacia, né al principio dell’adozione, né al 
potere dell’esercito e delle legioni. In tutti questi riferimenti a Traiano e alla sua epoca, 
ben presenti in autori come Svetonio, Appiano, Velleio, Plinio, Tacito, il lettore di 
Plutarco ‒ secondo l’analisi di Pelling ‒ avrebbe potuto facilmente trovare agganci con 
una realtà a lui ben nota. La narrativa di Plutarco resterebbe per Pelling dunque 
“timeless” affrontando grandi temi, senza però circoscriverli alla realtà storica nella 
quale visse. 
86 Compare altre due volte nelle Quaestiones Convivales (I, 2 e II, 5). 
87 Cfr. Plut. De frat. am. 480E.  
88 Cfr. Plut. De frat. am. 482B. 
89 Cfr. Plut. De frat. am. 482 D-E. Cfr. anche ibidem 480 A dove si dice che “nessun atto, 
disposizione, o favore da parte dei figli può rallegrare di più i genitori di una salda 




un’ulteriore versione su scala ‒ così come lo è quello tra gimnasiarchi e efebi90 ‒ 
di ciò che avviene nelle comunità orientali dell’impero tra governanti e 
governati: lo sforzo da compiere è quello di evitare l’insorgere di contese. Per 
centrare questo obiettivo la benevolenza, l’eunoia, in questo caso declinata nel 
senso dell’affetto fraterno, diventa un elemento imprescindibile: “il risultato di 
chi fa opera di riconciliazione è di diminuire la collera contro il fratello e al 
tempo stesso accrescere la benevolenza del padre nei propri confronti.”91 
Che nella famiglia vengano veicolati quegli stessi precetti attivi anche 
nell’ambito  politico è ancora confermato da quanto viene detto a proposito della 
scelta dei propri collaboratori politici che deve ricadere sui fratelli prima che 
sugli amici: “Anche se si accorda uguale benevolenza (eunoia) a un amico è 
opportuno riservare sempre al fratello il primo posto nelle cariche, negli affari di 
governo, negli inviti, nelle conoscenze dei potenti e in tutte quelle cose che 
conferiscono agli occhi della gente distinzione e prestigio.”92 
Quella di Plutarco resta però un’opera di carattere sostanzialmente precettistico: 
bisogna, per esempio, spingere il proprio fratello
93
  a non restare celibe; 
l’impegno legittimo nel matrimonio darà a lui dei figli che saranno fonte di 
affetto non solo per il padre, ma anche per lo zio, che vorrà bene ai nipoti come 
fossero suoi figli (il suo atteggiamento sarà quindi eunoun nei loro confronti), 
resterà punto di riferimento per loro quando avranno troppo timore di rivolgersi 
ai genitori, e saprà anche rimproverarli, quando necessario, con la consueta 
eunoia.
94
 In questo passo è possibile vedere come il concetto di eunoia, pur 
                                                          
90 Cfr. il capitolo Gli ornamenti dell’impero. 
91 Cfr. Plut. De frat. am. 483 A. 
92 Cfr. ibidem 491 B. Per Plutarco l’eunoia tra fratelli, essendo qualcosa che la natura 
instilla nel cuore dei figli per i  genitori e in quello dei fratelli per i fratelli (cfr. De frat. 
am. 479 D) è un’amicizia rispetto alla quale le altre non sono che una pallida imitazione. 
93 Plut. De Frat. Am. 491 E. 
94 In questo caso eunoia può essere tradotto con un richiamo al concetto di contenimento 
rispetto a cui dimostrano una filiazione tutti i termini studiati in questa analisi lessicale. 





scorrendo all’interno di uno stesso alveo semantico e lessicale sia percorribile in 
duplice direzione. Da un punto di propagazione eunoia raggiunge il destinatario 
che ne è oggetto, ma non è escluso che questo destinatario si trasformi a sua 
volta  in nuova fonte di emanazione di eunoia. Eunoia è l’affetto che i figli 
testimoniano verso i genitori, ma è anche la disposizione d’animo, declinata in 
questo caso con l’aggettivo eunoun, che un adulto, lo zio, dimostra verso i nipoti 
o l’atteggiamento di equilibrio e benevolenza con cui gli adulti contribuiscono 
alla formazione del giovane. 
Questo canale a doppia percorribilità emerge anche laddove
95
 Plutarco consiglia 
di non attrarre tutto l’amore dei genitori su di sé, escludendo così l’altro fratello 
dalle attenzioni dei genitori; in questo caso l’eunoia segue una direzione, per 
così dire, discendente, è cioè il sentimento dei genitori verso i figli. Esiste però 
anche una linea ascendente: la concordia (eunoia) fra fratelli
96
 ricambia i 
genitori dell’investimento affettivo che hanno fatto verso i figli. 
La percorribilità bidirezionale del concetto permette di affrontare con uno 
strumento in più l’uso e il valore del termine in ambito politico. 
I Politika parangelmata si configurano come pendant politico dei  Gamika 
parangelmata (Coniugalia Praecepta) ed in questo scritto il concetto di eunoia 
pur ricollegandosi al significato politico generico di “benevolenza” e “favore” si 
presenta in maniera piuttosto originale e innovativa sotto le sembianze di un 
reciproco patto tra governante e governato, che include anche la sfera privata, 
affettiva, familiare dei rapporti interpersonali.  
Nei Precetti Politici, trattato dedicato al giovane Menemaco desideroso di farsi 
strada nella vita pubblica della sua comunità, Sardi, lo spazio dell’eunoia, pur 
restando vitale in campo politico, invade lo spazio privato, domestico e affettivo. 
Dopo aver affermato che il vero onore in politica poggia sulla benevolenza 
(eunoia) e sulla disposizione di quanti ricordano, che il politico non deve 
                                                          
95 Plut. De  Frat. Am. 482 D. 




disprezzare,  Plutarco si spinge oltre:
97
 “i cacciatori e gli allevatori di cavalli non 
devono rifiutare l’accoglienza festosa dei cani o le prove affettuose dei loro 
cavalli, ma al contrario è utile e piacevole ingenerare negli animali domestici 
una tale predisposizione verso di sé.” Con questa immagine il discorso viene 
allargato al piano della sfera affettiva e quotidiana, e, solo poche righe dopo, in 
maniera ancora più interessante si dice che: “anche le api si troverebbero in 
migliore condizione se accogliessero volentieri coloro che le curano e le 
nutrono, piuttosto che pungerli e avventarsi contro di loro. Ora invece gli uomini 
le castigano col fumo, e governano, dopo averli costretti con morsi e collari, i 
cavalli violenti e i cani ribelli.” Non sono però solo api, cavalli e cani –  fuor di 
metafora i governati –  a dover indirizzare eunoia verso chi si prende cura di loro 
(gli allevatori, cioè coloro che governano). Plutarco esce dalla metafora e torna a 
ribadire l’importanza della benevolenza reciproca, bidirezionale: “nulla invece 
rende l’uomo docile (praon) e sollecito nei confronti dell’altro uomo se non la 
fiducia nella sua benevolenza (eunoia) e la fama della sua dirittura morale e del 
suo senso di giustizia.” Al paragrafo successivo la reciprocità dell’eunoia tra 
governante e governato viene ribadita ancora una volta: “così la fiducia dei 
cittadini in Archita e la benevolenza verso Batto,
98
 a causa della loro fama, 
arrecarono grandi vantaggi a quelli che li ebbero come capi.”99 Il valore 
bidirezionale dell’eunoia emerge più chiaro nel momento in cui ci si sofferma 
sul testo greco: Plutarco usa il participio sostantivato del verbo chraōmai, tous 
chrōmenous per indicare coloro che beneficiano degli effetti del buon governo. 
Il senso fondamentale del verbo chraōmai è quello di “usare” in tutte le sue 
accezioni, compresa quella di “avere familiarità, essere in relazione con.” 
Caiazza traduce il participio con “quelli che li ebbero come capi”, mentre 
Giardini
100
 preferisce “quelli che credettero in loro.” L’editore francese101 rende 
                                                          
97 Plut. De rep. ger. 821 B. 
98 Batto e Archita furono governatori rispettivamente di Cirene e di Taranto. 
99 Traduzione a cura di Caiazza, Napoli 1993. 




l’espressione con  “quelli che facevano appello a loro”, laddove l’ inglese102 
invece traduce “to those who made use of them.” Tra queste traduzioni va 
preferita forse quella di  Gino Giardini che presenta il valore di reciprocità del 
verbo e mette in rilievo le fasi della prassi politica, legate al concetto di eunoia. 
Tramite la benevolenza del popolo Batto di Cirene,  ma in generale l’uomo 
politico, bravo amministratore, ricopre posizioni di vertice al potere. Grazie alla 
fama che il governante raggiunge nell’esercizio delle proprie funzioni, sono 
quelli che lo hanno frequentato (oi chrōmenoi), e gli hanno dimostrato la loro 
benevolenza a trarne un più immediato e cospicuo vantaggio. L’eunoia dei 
propri concittadini è presupposto indispensabile per governare, ed i suoi effetti 
ricadono poi sui governati stessi, ad ulteriore conferma della biunivocità 
direzionale del termine: la benevolenza dei cittadini si indirizza verso il 
governante, che su di essa, che deve essere fra le sue prerogative, costruisce il 
proprio operato politico, di cui godranno i chrōmenous, coloro che fra i 
concittadini gli hanno dimostrato benevolenza e fiducia e hanno intrattenuto con 
lui rapporti di familiarità: spazio politico e spazio privato condividono una sfera 
semantica ricca di riferimenti all’affettività.103 
La giustapposizione di testimonianze epigrafiche e letterarie contribuisce a 
chiarire il ruolo del concetto di eunoia come collante tra spazio politico e spazio 
familiare. In età imperiale molte città si rivolgono ai propri benefattori usando 
un lessico tratto dall’area semantica dei rapporti familiari.104 Coloro che hanno 
dei meriti nei confronti della patria vengono definiti come figli, madri, padri, 
della città o del consiglio cittadino. Un’iscrizione da Panemoteichos in Pisidia105 
onora Gaio Giulio Sempronio Visellio, figlio della città (huion tēs poleōs) per la 
                                                                                                                                                                       
101 Carrière, Paris 1984. 
102 Fowler, London 1939. 
103 A proposito dell’uso del participio chrōmenous in contesti in cui sono presenti le isole 
dell’arcipelago lessicale si confronti l’iscrizione in onore di Antonio Zosa, MAMA VIII 
524 in cui l’onorato viene descritto come un uomo kechrēmenon kai chrōmenon biō praō kai 
epieikei. 
104 Cfr. Canali De Rossi 2007. 




benevolenza (eunoia) nei suoi confronti.
106
  La città dimostra la sua 
riconoscenza nei confronti di un cittadino benemerente ‒ agonoteta e sacerdote 
del culto imperiale ‒ chiamandolo figlio e riverendolo per la benevolenza che 
dimostra nei confronti della madrepatria. L’organizzazione di competizioni di 
natura atletica o artistico letteraria rappresentava un aspetto vitale per una città 
greca dell’impero, e le consentiva di guadagnare onore e prestigio agli occhi di 
Roma. Gaio Sempronio Visellio, veterano dei beneficiari, appartenne al collegio 
dei decaproti, e fu parente di persone di rango consolare e senatorio. Faceva 
dunque parte della classe dirigente locale ed era legato alla sua città da un 
vincolo di affetto e benevolenza che si esprimeva sul piano pratico con 
l’esercizio delle funzioni che spettavano ad un membro del collegio cittadino, tra 
cui spiccano quelle dell’organizzazione dei giochi a proprie spese. L’eunoia di 
questo personaggio è ricambiata dalla sua città che attinge al lessico 
dell’affettività per confezionare l’iscrizione a lui dedicata.  
La condivisione di una comune area lessicale è evidente anche dall’analisi 
dell’iscrizione dedicata a Sparta a Giulia Etearchide107 dai suoi figli, nella quale 
viene definita “focolare e figlia della città, la più saggia e la più composta.” 
Sempre da Sparta proviene l’iscrizione in cui la città onora una donna, Claudia 
Tirannide figlia di Eudamo:
108
 “Sparta onora la sua figlia Claudia Tirannide 
figlia di Eudamo, a motivo della saggezza e dell’amore verso il marito.” 
Timossena non è dunque un caso isolato di figura femminile esemplare: le élites 
dell’impero sono composte di donne che ricoprono posizioni di prestigio e che al 
contempo continuano ad essere un’ estensione nella vita civile, religiosa ed 




                                                          
106 Cfr. infra il capitolo Gli ornamenti dell’impero. 
107 Cfr. supra. 
108 SEG XXXV 337. 
109 È anche il caso di Elia Ammia (per il testo dell’epigrafe cfr. Kearsley 1990): “figlia 
della città, eccellente per saggezza e modestia di costumi fra tutte le donne della gente, 




 Un brano esemplare, non solo per l’applicazione in campo politico del concetto 
di eunoia, ma per l’intera concezione dei rapporti politici e civili all’interno di 




“È necessario che chi fa politica non solo renda se stesso e  la patria  
irreprensibili nei confronti di chi detiene il potere (scil. Roma), ma che coltivi 
sempre come amico qualcuno dei più potenti personaggi, come sicuro sostegno 
della propria politica. Gli stessi Romani del resto sono assai ben disposti 
riguardo l’impegno politico dei loro amici, ed è bello, ricevendo frutti 
dell’amicizia con un potente, quali ottennero Polibio e Panezio per l’eunoia di 
Scipione nei loro confronti, dare un contributo giovando alla patria.” 
Come il popolo di Cirene attraverso le sue dimostrazioni di eunoia ha favorito 
l’ascesa al potere di Batto traendone immediati e cospicui vantaggi, anche il 
governante (Scipione) può beneficiare della sua buona disposizione coloro che 
gli sono sottomessi (in questo caso Polibio e Panezio in quanto rappresentanti 
per antonomasia della élite dirigente ed intellettuale della provincia), in modo 
che questi ultimi, a loro volta, possano benvolere e farsi benvolere all’interno 
delle loro comunità, ribadendo così la reciprocità che assume questo vincolo, 
come nel caso del sentimento di amore corrisposto che unisce genitori e figli. 
 I legami di benevolenza appaiono connaturati all’attività politica: chi riveste 
degli incarichi nella gestione e nell’amministrazione della cosa pubblica 
dovrebbe “riverire il superiore, mostrare considerazione all’inferiore, usare 
affidabilità e sollecitudine nei riguardi di tutti in considerazione che non sono 
divenuti amici attorno a una tavola, né davanti ad una coppa e neppure attorno al 
                                                                                                                                                                       
dell’Asia diedero testimonianza a lei che esercitava il sommo sacerdozio nei massimi 
templi di Efeso.” Tra il 132 e il 211 Elia Ammia fu archiereia, sacerdotessa del culto 
imperiale stesso ruolo che ricoprì anche Clea, interlocutrice privilegiata di Plutarco, e 
destinataria del De mulierum virtute e del De Iside et Osiride. 




focolare, ma per comune voto del popolo e perché hanno un attestato di 
benevolenza in un certo senso ereditato dalla loro patria.
111”  
I due poli quindi entro cui si muove il concetto di eunoia sono collocati tra 
spazio domestico e spazio politico, ma in entrambi i casi questo si configura 
come la conseguenza della diffusione di una forma di pensiero che aveva messo 
fra le sue prerogative l’attenzione e la cura di sé, dei propri intimi, dei propri 
cari, della propria comunità di appartenenza, ma anche della salute del proprio 
corpo. Il politico ‒ suggeriscono i precetti di Plutarco ‒ oltre ad assicurare il 
benessere della sua comunità vincolando, tra le altre cose, governanti e governati 
ad un rapporto reciproco di eunoia, davanti ad un organismo politico affetto da 
una qualche patologia, deve vestire i panni di un medico e applicargli una 
terapia:
112
 “deve tenere calmi i cittadini comuni con l’eguaglianza, quelli 
influenti con le mutue concessioni, trattenere e cercare di dirimere gli affari 
nell’ambito della città, applicando loro una cura politica come a malattie 
indicibili, desiderando piuttosto cedere di fronte ai suoi concittadini che vincere 
con offesa e violazione dei diritti della propria patria e pregando gli altri 
singolarmente e dimostrando loro che grande male sia la smania di primeggiare. 
Ora invece, per non fare mutue concessioni  con onore e benevolenza ai 
concittadini, ai membri della loro stessa tribù, ai vicini, ai colleghi, portano, con 
molto danno e vergogna, le loro contese alle porte degli avvocati, e le mettono in 
mano ai giureconsulti. I medici cercano di tirare fuori sulla superficie del corpo 
quelle malattie che non riescono a debellare del tutto. Il politico invece, se non 
potrà preservare la propria città del tutto calma, tenterà di curare e di tenere sotto 
controllo ogni aspetto turbolento e ribelle, tenendolo nascosto, per aver bisogno 
il meno possibile di medici e medicine che provengano dall’esterno.” 
                                                          
111 Plut. De rep. Ger. 816 B-C. Quanto descritto in questo passo è quello che Lucullo, nella 
biografia plutarchea non riesce a fare, rendendosi così artefice del proprio insuccesso. 
Cfr. supra. Traduzione a cura di Giardini. 




Il politico è un medico, un medico locale,
113
 che si prende cura della propria 
comunità facendo in modo che si mantenga un determinato equilibrio e che 
nessuna componente si senta costretta a ricorrere all’autorità del medico esterno, 
cioè del potere centrale di Roma. L’applicazione di questa terapia di “controllo 
del disordine” è l’unica che può impedire che la patria pieghi ancora più il collo 
al dominio di Roma a causa dell’operato di alcuni che “a furia di sottoporre le 
questioni più piccole e quelle di minor rilievo ai legati imperiali rendono più 
ignominiosa la loro servitù.” È necessario affidarsi alla terapia del contenimento 
prescritta dal proprio medico, che passa anche attraverso l’applicazione in 
termini pratici dei concetti oggetto dello studio di questa ricerca, ed evitare di 
chiamare in aiuto medici esterni che somministrerebbero farmaci mortali per la 
residua autonomia della comunità.  
La terapia del contenimento non era valida solo in campo politico ma trovava 
attuazione anche nella pratica quotidiana della cura del sé. Molti precetti 
filosofici si occupano di prescrivere norme comportamentali che riducano gli 
sbalzi d’ira e gli attacchi di collera. È il caso del De cohibenda Ira di Plutarco.  
L’opera è sviluppata sotto forma di un dialogo tra Fundano114 e Silla, due allievi 
                                                          
113 Per il paragone medico politico cfr. ad esempio infra il capitolo sulla praotēs . La cura 
del corpo e delle sue affezioni era comunque una prerogative delle élite imperiali. Si 
confrontino ad esempio gli scambi epistolari tra Frontone e Marco Aurelio, analizzati da 
ultimo da Freseinbruch 2005. 
114 Minicio Fundano, originario dell’Italia del Nord fu console suffetto nel 107, e poi 
proconsole d’Asia nel 122/123. Oltre ad essere il protagonista del Peri aorgēsias, e ad 
essere evocato anche nel Peri euthimias di Plutarco,  è soprattutto un personaggio che 
permette di delineare  rapporti personali, intellettuali e culturali delle élites dell’impero. 
Allievo di Musonio (Plut. De cohib. ira 453 d)  Fundano fa anche parte della cerchia di 
amici di Plinio il Giovane, come dimostra più di  una lettera dell’epistolario. Una in 
particolare (Pl. Ep. V, 16) permette di ricostruire le relazioni familiari di Fundano e la 
reazione sua e dei suoi amici alla scomparsa della figlia quattordicenne. Plinio scrive al 
comune amico Efulano Marcellino per  comunicargli, immerso nella più profonda 
tristezza, la morte della giovane Marcella. Le parole usate per descrivere le qualità della 
ragazza dotata di anilis prudentia e matronalis gravitas miste  a suavitas puellaris e 
virginalis verecondia  collimano col profilo delle donne delle élites delle città greche 
dell’impero ritratto nelle iscrizioni e tratteggiato dagli autori di I e II secolo. Minicia 




di Plutarco e si apre con Silla che, complimentandosi con l’amico per avere 
domato quel suo carattere così facile all’ira, gli chiede di svelargli durante la 
loro passeggiata
115
 quale sorta di terapia medica (iatreian) gli abbia permesso di 
deporre la sua ira. Fundano, nel soddisfare le curiosità dell’amico, fa 
                                                                                                                                                                       
figlia affettuosa non solo nei confronti del padre (ut illa patri cervicibus inhaerebat) ma 
anche in quelli degli amici di famiglia che abbracciava amanter et modeste, così come 
voleva bene a nutrici, istitutori e insegnanti. Si applicava allo studio con dedizione  e 
intelligenza, senza tralasciare il divertimento, ma conservando sempre un 
atteggiamento parcus et custoditus. La morte prematura della ragazza che incarnava 
temperantia, patientia, constantia precipita Fundano in un lutto angoscioso: Marcella era il 
suo ritratto e la sua erede spirituale ed intellettuale; e per questo Plinio non vuole usare 
per giudicare la manifestazione del suo lutto parole di condanna o di rimprovero. Un 
conforto molle et humanum è quello di cui Fundano ha bisogno da parte dei suoi amici.  
Anche nell’epistolario di Cicerone (Ad Familiares IV, 5) è presente una lettera 
appartenente al genere consolatorio scritta dall’amico Servio per la morte della figlia 
dell’Arpinate: in essa sono ancora presenti svariati topoi che nella lettera di Plinio 
vengono meno per lasciare posto ad una commemorazione che getta luce sull’ universo 
familiare tipico dei ceti dirigenziali dell’impero, in cui i legami interpersonali 
acquisiscono uno spessore reale nella dimensione quotidiana, e in cui la donna viene 
allevata con affetto e riceve un’istruzione e una cultura tali da poter accogliere l’eredità 
paterna. Servio indirizza invece a Cicerone una serie di  riflessioni sulla sorte 
individuale e sul destino politico collettivo di Roma: una persona a cui sono state 
strappate la patria, il buon nome, la dignità, gli onori dovrebbe dare minor peso ad ogni 
altra sventura, compresa quella della morte di Tulliola. D’altra parte perché avrebbe 
dovuto essere appetibile per lei vivere in quei tempi  in cui, anche se avesse fatto un 
buon matrimonio, i suoi figli non avrebbe avuto nessuna possibilità di dare il loro 
contributo alla res publica degli ottimati? Nel 45 a. C. la partecipazione alla vita pubblica 
è la preoccupazione principale della classe dirigente e la perdita, per quanto straziante, 
di una figlia non è paragonabile alla perdita della prerogativa dell’azione politica. Il 
ragionamento di Servio procede poi soffermandosi sul topos per eccellenza, quello della 
caducità della natura umana. Uomini illustri sono morti, città floride sono ormai sepolte 
insieme al loro splendore. Non ha senso affliggersi per la scomparsa unius mulierculae 
animae, che ha vissuto fino a quando ha vissuto la repubblica e ha avuto un padre che 
ha ricoperto con dedizione ogni stadio del cursus honorum.  La perdita di Tullia è solo 
un episodio spiacevole, ma decisamente secondario se inserito nel più vasto quadro 
della dura sconfitta politica che Cicerone e i suoi hanno appena subito. Quella di 
Marcella invece si riflette in una forma di dolore privato per una ragazza rampollo di 
una famiglia in vista dell’impero: il passaggio da “aristocrazia concorrenziale” ad 
“aristocrazia di servizio” si è ormai completato e lo spazio privato assume un peso 
nuovo anche in relazione alle figure femminili. Per un quadro più approfondito cfr. 
infra il capitolo sulle donne delle élites. 




immediatamente riferimento all’insegnamento di Musonio, uno degli autori più 
significativi per quanto riguarda le testimonianze sulla diffusione di determinati 
precetti filosofici: in una diatriba Musonio sottolinea come sia necessario 
prendersi continuamente cura di se stessi, se si vuole vivere in salute. Il 
benessere quindi è strettamente connesso con il tipo di comportamento e di stile 
di vita che si adotta; per questo Fundano decide di disintossicarsi dall’ira 
attraverso una terapia morale e comportamentale
116
.  
                                                          
116 Il giusto equilibrio, la continenza, la temperanza e la messa al bando dell’ira vengono 
annoverati fra gli obiettivi della medicina di età imperiale come è messo bene in 
evidenza da Menghi 2010, nel V capitolo intitolato, non a caso, “La medicina al servizio 
dell’etica imperiale.” dove tra l’altro si fa riferimento ad un episodio narrato da Galeno 
nel De affectuum dignotione (CMG V, 4 1 2 pp. 13-15): “Di ritorno da Roma stavo facendo 
il viaggio insieme ad un mio amico originario di Cortina, per tutto il resto uomo 
assolutamente rispettabile (era semplice, amichevole, onesto, liberale nelle spese 
quotidiane) ma era così collerico che alzava le mani sui servi, o a volte li prendeva a 
calci o altre volte ancora li colpiva con una frusta o con un bastone che gli capitavano 
sotto mano. Quando arrivammo a Corinto decise di mandare i bagagli e i suoi servitori 
per mare fino ad Atene, mentre lui decise invece di proseguire via terra passando per 
Megara dopo aver noleggiato un mezzo. Quando ormai avevamo attraversato Eleusi, e 
ci trovavamo a Tria, chiese ai servitori che lo seguivano dei bagagli. Questi non seppero 
come rispondere, e lui colmo d’ira dal momento che non aveva nient’altro a portata di 
mano con cui colpire i due giovani, impugna un grande coltello che aveva in una 
custodia e li colpisce entrambi alla testa.” Li colpisce con violenza, e poi, temendo di 
averli uccisi, scappa via. Successivamente, quando i due servi erano ormai stati tratti in 
salvo, l’amico vorrebbe essere, per punizione, frustrato da Galeno, che però, invece, gli 
tiene una lezione sull’importanza di lasciarsi guidare dalla parte razionale e non da 
quella irascibile. Alla fine dell’aneddoto segue un vero e proprio breviario per guarire 
dall’ira, una sorta di manuale di istruzioni comportamentali: è necessario un esercizio 
continuo (askēsis) composto di varie tappe: per prima cosa ogni mattina, appena alzati, 
prima di occuparsi dei propri impegni quotidiani bisogna considerare se è meglio 
vivere schiavi delle passioni, o utilizzare piuttosto il logismos. In un secondo momento,  
bisogna pensare a rivolgerci a qualcuno che ci indichi la strada e ci faccia notare i nostri 
errori; successivamente, in ogni momento della giornata bisogna chiedersi se ci si trovi 
o meno nel novero dei kalōnkagatōn, ma questo non lo si può fare senza qualcuno che ci 
guidi e ci controlli e ci faccia notare i nostri errori. Menghi riconduce la prassi medica 
d’età imperiale in una più vasta prospettiva politica: “la patologia dell’anima è affidata 
ad un controllo esterno che esclude il protagonismo del soggetto sottraendogli il libero 
esercizio del proprio intelletto in una condizione di suddito asservito ad un’autorità che 
non è solo politica, ma invade ogni aspetto della sua esistenza.” Non si tratta solo di un 




Inoltre è interessante notare come questo scambio di battute fra i due 
protagonisti del trattato metta in luce l’uso del termine eunoia anche nella sfera 
delle amicizie. Silla infatti, prima di constatare di persona l’effettivo mitigarsi 
del carattere di Fundano, aveva immaginato che forse questa notizia avesse 
potuto essere più verosimilmente imputata alla benevolenza, all’amicizia, 
all’eunoia di Eros, amico comune, che per primo gli aveva riferito della 
“guarigione” di Fundano dalla rabbia, piuttosto che ad un effettivo cambiamento 
di carattere. E anche Fundano, nello schermirsi dai complimenti che gli fa Silla 
per aver conquistato serenità e tranquillità, sottolinea che forse anche lo stesso 
Silla, per troppa amicizia, sta dimenticando, nel tessere questo elogio, i lati 
ancora spigolosi del carattere dell’amico. 
Anche la figura del medico rientra in questo circuito di scambio tra vita civica e 
spazio privato. Analizzando il cursus di Gaio Stertinio Senofonte, medico 
personale dell’imperatore Claudio, è possibile conoscere il legame di una 
comunità con uno dei suoi concittadini di maggiore prestigio e rilievo politico: il 
consiglio di Cos lo presenta come figlio del popolo e benefattore della patria. 
Addetto ai rescritti greci aveva ricoperto le cariche di tribunus legionis e 
praefectus fabrum, ed era stato anche sacerdote del culto imperiale. In 
particolare in una iscrizione Gaio Giulio Antipatro onora il medico Senofonte, 
chiamandolo ancora una volta figlio del popolo, ricordando le sue benemerenze 
nei confronti della patria, le sue onorificenze, i suoi titoli e la sua buona 
disposizione e la sua benevolenza nei confronti della città.
117
 Canali De Rossi 
traduce eucharistias kai eunoias eneken come un complemento di mezzo riferito 
agli autori della dedica cioè Gaio Giulio Antipatro e la sua famiglia: “con 
riconoscenza e affetto.” Eunoia però vuole piuttosto indicare a mio avviso la 
disposizione amorevole che spinge un figlio del demos ad occuparsi della 
propria città e a legarla al culto imperiale e ad altre forme di devozione. Nelle 
                                                                                                                                                                       
controllo che, non solamente legato alla restrizione delle libertà politiche individuali, 
permea l’individuo nella sua prassi comportamentale quotidiana. 




iscrizioni onorifiche eunoias eneken esprime il motivo stesso per cui la comunità 
cittadina o in ogni caso il dedicante vogliono rendere omaggio al concittadino 
eunous, benevolente, come un figlio nei confronti della madre, verso la città e i 
suoi ordinamenti amministrativi e politici. 
In un’altra iscrizione118 proveniente da Megara Gaio Curzio Proclo,119 agonoteta, 
membro del collegio degli strateghi, agoranomo, beotarco, retore, patrono a vita, 
viene definito nello stesso tempo figlio della città e padre della boulè per la virtù 
e l’amore verso la patria (pros tēn patrida eunoias eneken). Si accumulano 
insieme ai titoli e agli incarichi prestigiosi per la comunità di appartenenza anche 
gli epiteti tratti dal lessico familiare, coronati dal richiamo all’eunoia, il legame 
amorevole che unisce i padri ai figli, e i cittadini alla città in un reciproco 
vincolo virtuoso di incarichi e titoli. In un’altra iscrizione da Eritre120 la gerousia 
onora Fereclide come suo figlio, avendo egli portato a termine i suoi incarichi 
con grandissima devozione  grazie alla buona disposizione, all’eunoia che 
rivolge alla sua comunità.  
Lo spazio domestico comprende anche coloro che venivano cresciuti in famiglia 
senza avere con essa dei rapporti di sangue.
121
 Un’iscrizione da Eritre in Asia 
Minore
122
 mostra la boulè onorare il suo “figlio adottivo” e benefattore Lucio 
Flavio Capitolino. Il termine trophimos appartiene all’ambito delle relazioni 
familiari ed è riconducibile all’area semantica del verbo trepho, “nutrire”, 
“allevare.” Trophimos è allo stesso tempo aggettivo e sostantivo e significa 
“colui che è da allevare”, l’”allevato”, ma viene usato anche in senso attivo 
“colui che alleva.123” Si registra anche un altro significato del termine, quello di 
                                                          
118 CIG I 1058. 
119 Cfr. anche il capitolo Gli ornamenti dell’impero. 
120 I. v. Erythrai, 105. 
121 A questo proposito cfr. supra quanto Plutarco dice a proposito del dolore che può 
colpire per la scomparsa non solo dei figli naturali, ma anche di quelli adottati. 
122 IGR IV 1544. 
123 Cfr. Sacco 1980. In questo contributo vengono esaminati riscontri epigrafici che 
riguardano la sfera dell’allevamento nel mondo dell’infanzia. Accanto alla figura 




“giovane padrone  dello schiavo”, “padroncino” probabilmente derivato dal fatto 
che spesso erano gli schiavi a prendersi cura del figlio del loro padrone. Nel caso 
di quest’iscrizione, concordando con Jones124, trophimos non può che essere 
tradotto con “figlio adottivo”. Una città come Eritre, erede della più antica e 
nobile tradizione aristocratica ionica non avrebbe mai chiamato un suo 
benefattore “padroncino”, ma avrebbe piuttosto sottolineato il legame di 
filiazione di Lucio Flavio Capitolino con la città. In questo caso non si tratta di 
una filiazione diretta in quanto la famiglia dell’onorato è originaria di Lemno, 
ma trophimos viene comunque considerato un titolo onorifico, a dimostrazione 
dei legami affettivi che si venivano a creare nella famiglia intesa in senso lato e 
di quanto questa concedesse particolare attenzione al momento dell’allevamento. 
Lo spazio della vita civica e amministrativa confina con quello familiare anche 
per quanto riguarda i trophimoi e più in generale il mondo dell’accudimento e 
della cura dell’infanzia.125 
Nonostante in esse predomini una dimensione narrativa piuttosto che 
prescrittiva,
126
 anche all’interno delle Vite Plutarco semina quei riferimenti che 
permettono di ricostruire la mentalità collettiva dell’impero. Se infatti non ci si 
pone davanti all’opera di Plutarco con l’atteggiamento di chi si aspetta da un  
                                                                                                                                                                       
o con il threpsas che compare nei documenti in nostro possesso. Si trattava di qualcuno 
che si prendeva cura di un bambino che non era suo figlio naturale, senza però essere 
necessariamente il padre adottivo. Alcune volte era una persona che si occupava 
temporaneamente dell’accudimento del bambino, altre volte un pedagogo che ne 
accompagnava anche la crescita intellettuale. In ogni caso era facile che si venisse a 
creare un legame affettivo al di là del vincolo di sangue. Sui trephtoi, sulle fonti che ne 
contengono le attestazioni, sul loro status, si veda Nani 1943-1944, Demont 1978 e  Ricl 
2009. 
124Cfr. Jones 1989.  
125 Dal punto di vista squisitamente giuridico il problema dei “trovatelli” a Roma era 
molto sentito, e di difficile risoluzione come testimonia il carteggio fra Plinio e 
l’imperatore Traiano in Pl. Ep. X 65 e 66. 
126 A questo proposito è opportuno fare riferimento all’interpretazione che Pelling (cfr.  
1995) secondo la quale è possibile individuare nelle vite tanto un orientamento 
protrettico, quanto uno descrittivo, che si alimentano a vicenda e restano fondamentali 




biografo la mera ricostruzione del dato evenemenziale legato all’epoca in cui il 
protagonista di un determinato bios visse,
127
 ma lo si colloca all’interno della 
dimensione intellettuale e culturale dell’ impero, di cui l’autore fu ampiamente 
partecipe, allora si potranno individuare anche nelle Vite quelle proposte 
educative e quei modelli di comportamento altamente intellegibili nella 
trattatistica dei Moralia. 
Un caso emblematico a questo proposito è quello della vita di Lucullo. Nella sua 
pur preziosa introduzione della Vita di Lucullo
128
 corredata da una validissima 
traduzione,
129
 Piccirilli torna sull’antico vizio che tanto grava su una più 
equilibrata lettura e comprensione dell’opera di Plutarco. Dice infatti lo storico: 
“la duplice caratterizzazione della personalità di Lucullo proposta da Plutarco 
attraverso la giustapposizione dei suoi ritratti antitetici ‒ l’uno tutto luci, l’altro 
tutto ombre ‒ risulta alquanto insoddisfacente e artificiosa, perché si fonda  su 
una visione del protagonista distinta, da una netta cesura cronologica, in due 
momenti radicalmente diversi.”  
L’uso del termine “artificiosa” mi permette di avanzare un’ipotesi e di procedere 
successivamente alla sua discussione: non può essere altrettanto legittimo 
avvicinarsi alle biografie di Plutarco, ed in questo caso particolare a quella di 
Lucullo, ritenendo questa presunta artificiosità frutto del desiderio di Plutarco di 
dipingere più che ritratti fedeli ad una precisa realtà storica, modelli da offrire ai 
suoi contemporanei? L’interesse di Plutarco non potrebbe risiedere nel proporre 
più che eroi del passato, paradigmi di comportamento che si sposino con quelle 
logiche di “sopravvivenza all’impero” di cui lo stesso Plutarco parla così 
diffusamente nel resto della sua opera? 
L’eunoia applicata alla vita di Lucullo sembra, a mio modo di vedere, dare una 
risposta affermativa a queste domande.  
                                                          
127 Cfr. a questo proposito l’introduzione della vita di Lucullo di Piccirilli. 
128  Si tratta della edizione del 1990 della Fondazione Lorenzo Valla per i tipi 
Mondadori. 




Nel prologo Plutarco presenta ai suoi lettori un personaggio che sembra 
plasmato da quegli stessi criteri educativi così comuni nell’ambiente intellettuale 
dell’impero e quindi dello stesso Plutarco130: «Lucullo si esercitò anche a parlare 
correntemente sia il latino che il greco, al punto che Silla dedicò a lui il racconto 
che fece delle proprie imprese, come a chi avrebbe saputo comporre e narrare 
meglio quella storia. L’eloquio di Lucullo non era adatto solo alle necessità e 
immediato come in genere quello degli oratori, che nel foro ˝gira come un tonno 
preso nella rete del mare˝ ma fuori di lì è arido sgraziato e stupido; egli invece 
sin da ragazzo ebbe un’educazione accurata, quella che chiamano liberale e mira 
al bello. Poi più avanti negli anni, dopo molte battaglie, lasciò andare la sua 
mente all’ozio e al sollievo della filosofia, destando la parte speculativa del suo 
ingegno, dissolvendo al momento giusto e reprimendo l’ambizione, dopo il 
contrasto con Pompeo. Dalla sua passione per le lettere, oltre a quanto detto 
sopra si cita anche questo episodio: da giovane, conversando prima 
scherzosamente, poi seriamente con l’oratore Ortensio e lo storico Sisenna, che 
lo sfidavano a scrivere un poema o una storia, accettò di esporre la guerra 
marsica in greco o in latino, secondo chi disegnasse il sorteggio. Sembra che la 
sorte sia caduta su un’opera in prosa, in greco, poiché ci è giunta una storia in 
greco della guerra marsica. Del suo affetto (eunoia) per il fratello Marco si 
hanno molti attestati, ma i romani ricordano soprattutto il primo: pur essendo il 
più anziano, si rifiutò di ricoprire lui solo una carica e attese ch’egli fosse  
nell’età appropriata , così attirandosi il favore del popolo al punto da essere 
eletto edile col fratello senza nemmeno essere presente.»
131
 
A formare la figura di Lucullo concorrono tutti gli elementi che determinavano 
la paideia di età imperiale a cui si aggiunge l’eunoia nei confronti del fratello, 
punto chiave, come sappiamo, della strategia educativa plutarchea. 
                                                          
130 Come emergerà dalla lettura stessa del prologo il bilinguismo, l’intersezione e 
l’assenza di incompatibilità tra vita politica e studi, inquadrano Lucullo in un panorama 
in cui  élite intellettuale e classe dirigente coincidono, esattamente come avveniva sotto 
l’impero negli anni in cui visse Plutarco. 




La  mentalità delle élites dirigenti dell’impero è caratterizzata dal fatto che le 
espressioni e i concetti dell’arcipelago lessicale si situano nello spazio creato 
nell’intersezione tra vita privata, familiare e affettiva, cifra di forte originalità 
rispetto alle epoche passate in cui eunoia non avrebbe mai potuto indicare allo 
stesso tempo una tendenza affettiva e una pubblica e politica. Questo è invece 
quello che accade al paragrafo ventitré quando ancora una volta eunoia si 
colloca in quest’intersezione: Lucullo «riportò in abbondanza nell’Asia la 
legalità e la pace, ma non trascurò neppure le cose che provocano piacere e 
favore. Insediato ad Efeso, gratificò la città di cortei e feste trionfali, tornei di 
atleti e gladiatori. In cambio le città istituirono in suo favore le feste lucullee e, 
più dolce di ogni onore, gli tributarono un affetto genuino (alēthinē eunoia).» Il 
rapporto che si instaura tra Lucullo e gli abitanti delle città di cui regola gli affari 
ricalcano le stesse modalità esistenti tra il notabile di una qualsivoglia comunità 
della parte orientale dell’impero e i suoi abitanti che, con riconoscenza, 
esprimono, come testimoniano le occorrenze epigrafiche, la loro benevolenza nei 
confronti di chi ha ben agito all’interno della polis. Plutarco qui, oltre a riportare 
un fatto realmente accaduto
132
 presenta Lucullo come un possibile modello, per 
la moderazione e l’accortezza con cui gestì la campagna in Asia, per i suoi 
contemporanei, trasformando, agli occhi del suo pubblico, un generale 
repubblicano in un efficiente notabile di età imperiale, educato secondo tutti i 
crismi della paideia, e  per questo in grado di svolgere bene il suo compito di 
amministratore della cosa pubblica, tanto da meritarsi un’iscrizione in cui viene 
riconosciuta la sua eunoia nei confronti della città. 
Plutarco non si limita a prescrivere il comportamento positivo da seguire, ma si 
preoccupa anche di proscrivere quello negativo da evitare.
133
 Nel caso di Lucullo 
                                                          
132 Per quanto riguarda l’istituzione delle Lucullee e le iscrizioni onorifiche dedicate a 
Lucullo cfr. Konuk op. cit. p. 380 - 381 dove viene ricordato che fra le altre iscrizioni 
dedicate a Lucullo una (IGR IV, 1191) riporta l’espressione aretēs eneken kai eunoias. 
133 Cfr. a questo proposito quanto dice Plutarco stesso nella vita di Demetrio (1, 6-7) 
«Come Ismenia tebano soleva mostrare ai suoi allievi suonatori di flauto sia buoni sia 




questo è rappresentato dal cattivo rapporto che il generale ebbe con l’esercito di 
cui non si seppe accattivare le simpatie:
134
 “se davvero l’opera più grande di un 
comandante è ottenere con l’affabilità (di’eunoias) la simpatia e l’obbedienza, 
quanto a Lucullo egli subì il dileggio dei suoi soldati, mentre Cimone 
l’ammirazione degli alleati; dal primo defezionarano, mentre passarono dalla 
parte del secondo.” Inoltre nella stessa vita di Lucullo Plutarco aveva presentato 
l’incapacità del generale di trattare con i suoi pari come un limite della sua 
personalità:
135
 “Di ciò (delle continue sconfitte che andava subendo la 
campagna) ebbe egli stesso non piccola responsabilità, poco disposto a 
corteggiare la massa dei soldati e convinto che ogni concessione fatta ai 
subordinati disonora e dissolve l’autorità. Peggio ancora, non era capace di stare 
in buona armonia nemmeno con i potenti e i pari grado; li disprezzava tutti e li 
teneva in nessun conto di fronte a se stesso.”136 
Un’affermazione simile viene fatta anche nei Precetti Politici:137 chi ritiene che 
essere stati militari o efebi insieme sia principio di amicizia, mentre pensa che 
condurre l’esercito o esercitare una magistratura insieme sia causa di inimicizia, 
non è stato in grado di sfuggire a uno di questi tre mali: o entra in rissa con i suoi 
colleghi ritenendoli eguali a sé, o stimandoli superiori li invidia, oppure 
ritenendoli inferiori li disprezza. Si dovrebbe invece riverire il superiore, 
                                                                                                                                                                       
suonare”; e come Antigenida riteneva che  i giovani ascoltino con maggiore piacere i 
bravi flautisti se fanno un po’ di esperienza anche dei cattivi, così a me pare che saremo 
più vogliosi di contemplare e imitare le vite migliori, se non siamo del tutto ignari di 
quelle viziose e biasimevoli.» 
134 Cfr. Plut. Comparatio Cimonis et Luculli 2, 3.  
135 Cfr. Plut. Luc. 33,2. 
136 Per il rapporto di Lucullo con la massa cfr. Tröster 2008 e Swain 1992. 
137 Cfr. Plut. Praecepta Gerendae ReiPublicae 816 B. Il testo continua con il paragrafo già 
citato supra:” Si dovrebbe invece riverire il superiore, dimostrare considerazione verso 
l’inferiore e onorare il simile, usare affabilità e sollecitudine nei confronti di tutti, in 
considerazione del fatto che sono divenuti amici non «intorno a una tavola», né davanti 
a una coppa e neppure «intorno al focolare», ma per comune voto del popolo e che 
hanno in un certo qual modo come eredità l’appoggio (eunoia) che viene dalla patria.” 
Per un parallelo tra l’educazione della élite dirigente tra le Vitae e i Moralia di Plutarco 




dimostrare considerazione verso l’inferiore e onorare il simile, usare affabilità e 
sollecitudine nei confronti di tutti, in considerazione del fatto che sono divenuti 
amici non «intorno a una tavola», né davanti a una coppa e neppure «intorno al 
focolare», ma per comune voto del popolo e che hanno in un certo qual modo 
come eredità l’appoggio (eunoia) che viene dalla patria.” 
Eunoia occupa gli spazi più diversi, incuneandosi perfettamente in quella 
intersezione che abbiamo più volte descritto tra sfera affettiva e privata e sfera 
pubblica e politica. L’attenzione però degli studiosi è stata quasi sempre 
catturata dalle implicazioni, teoriche e pratiche, che essa ha nelle opere di 
Plutarco. 
 Naturalmente non è stata solo la biografia di Lucullo ad attirare l’attenzione di 
studiosi desiderosi di approfondire il peso politico e morale di alcuni personaggi 
plutarchei
138
; restando però nel campo di azione di eunoia uno spunto 
interessante è dato dalla riflessione di Alexiou:
139
 la tematica dell’eunoia nelle 
Vite non avrebbe a che fare con un’etica protrettica,140 quanto piuttosto con una 
realtà empirica. Nelle Vite quindi ‒ secondo Alexiou ‒ la situazione politica, 
differentemente da quanto avverrebbe nei Praecepta Gerendae Republicae, si fa 
concreta, allontanandosi dalla casistica dei consigli suggeriti al giovane 
Menemaco. Alla luce di questa sua interpretazione Alexiou trova quindi 
emblematico nella sua concretezza il caso di Tito Flaminino.  
                                                          
138 Un altro episodio chiave della biografia plutarchea di Lucullo è l’attenzione data alla 
costruzione della biblioteca da parte del generale ormai in congedo (cfr. Plut. Luc. 42, 
traduzione a cura di Antonio Traglia): “Merita un sentito elogio la cura da lui posta nel 
mettere su la biblioteca. Raccolse libri in grande quantità e libri scritti bene, di cui più 
ambito era l’uso che il possesso, in quanto la sua biblioteca era aperta a tutti. I portici 
che la cingevano e le sale di studio accoglievano i Greci senza alcuna limitazione. Di 
solito Lucullo trascorreva il suo tempo in mezzo a loro, intrattenendosi nei portici con 
gli studiosi e assistendo gli uomini politici in tutto quello di cui avevano bisogno.”In 
questo caso Lucullo incarna una figura che a Plutarco, e ai suoi contemporanei, doveva 
stare molto a cuore, vista la coincidenza di ruolo dell’intellettuale e del notabile 
racchiusa nell’esperienza della fondazione della biblioteca da parte di Lucullo. 
139 Cfr. Alexiou 2008. 




Effettivamente la figura del condottiero romano filelleno che proclamò la libertà 
dei Greci iniziando di fatto il processo di assoggettamento ellenico alla potenza 
imperiale romana si presta a considerazioni pertinenti con la realtà politica 
familiare a Plutarco e ai suoi contemporanei. Tito Flaminino seppe conquistarsi 
la benevolenza dei Greci: “essi sentivano dire dai Macedoni che un uomo al 
comando di un’armata barbara si gettava sul paese, sottomettendo e riducendo in 
schiavitù con tutta la forza delle armi; ma poi essi incontravano una persona 
giovane d’età, cortese a vedersi, che parlava greco come lo fosse di nascita, 
innamorato di vero onore ed essi ne restavano completamente incantati e, 
allontanandosi riempivano le città della loro benevolenza (eunoia) nei suoi 
confronti, nelle convinzione che esse avessero trovato il paladino della loro 
libertà.”141 Tito Flaminino inoltre, nei delicati frangenti della lotta contro i 
Macedoni, seppe al momento giusto, rafforzare nella fedeltà quelli che stavano 
per tradire, offrendo come un farmaco “il ricordo della loro benevolenza 
(eunoia) verso di lui.”142  
A conferma del fatto che Tito Flaminino avrebbe forse potuto rappresentare per 
quei contemporanei di Plutarco un modello politico, all’eunoia suscitata presso i 
greci si aggiunge anche l’epieikeia ethous, la “mitezza d’animo”, la “giustezza 
d’animo”,143  tratto così familiare per la classe dirigente di età imperiale da 





 è possibile individuare un uso propagandistico e mistificatorio di 
eunoia, in Plutarco sono gli eccessi, in un senso o in un altro, nell’uso di eunoia 
a determinare il fallimento di un progetto. 
Ad esempio nella Vita di Demetrio
146
 è l’eunoia che il popolo aveva mostrato 
nei suoi confronti ad essere messa sotto accusa: “La delusione, contro ogni 
                                                          
141 Cfr. Plut. Flam. 5,7. La traduzione è a cura di Eleonora Melandri. 
142 Cfr. Plut. ibidem 15,3. 
143 Cfr. ibidem 17, 1. 
144 Cfr. capitolo su epieikeia. 
145 Cfr. supra. 




aspettativa, inflittagli dagli Ateniesi, e la prova dei fatti che il loro creduto 
affetto era in realtà vuoto e artificiale, furono per lui dolorose.”  
 Significativamente Plutarco individua comportamenti e atteggiamenti da 
proscrivere in quei personaggi, che, particolarmente sforniti di paideia, e quindi 
di una cultura e di una formazione solida, fanno un cattivo uso di eunoia. 
 È il caso di Coriolano che, a causa di alcuni suoi atteggiamenti, perde l’eunoia 
del popolo
147: “Il giorno in cui si doveva votare, Marcio venne al foro con un 
atteggiamento altezzoso, accompagnato dai senatori, e tutti i patrizi che gli 
stavano attorno, prendendosi cura di lui in un modo in cui mai si erano 
interessati per nessun altro. La massa allora si allontanò dalla benevolenza 
(eunoia) che aveva provato per lui, lasciandosi trascinare verso l’odio e 
l’invidia.” Qualche paragrafo dopo si legge della reazione di Coriolano davanti 
alla mancata elezione: “Marcio non si contenne, né rimase rassegnato davanti 
all’accaduto (eschen oud epieikōs, non a  caso l’assenza di epieikeia, un’altra 
delle isole dell’arcipelago connota negativamente il racconto e il suo 
protagonista). Egli per lo più si lasciava andare all’animosità e all’ambizione, 
convinto che queste fossero espressioni di grandezza e d’orgoglio, e non aveva 
quel senso di ponderazione e mitezza ( to d’embrites kai to praon148) che sono 
parte grandissima della virtù politica, e che nascono dalla ragione e 
dall’educazione.” 
In Dione di Prusa l’eunoia, assieme ad altre virtù, è largamente predicata dal 
retore al suo uditorio e si conferma come garanzia per il mantenimento dei buoni 
rapporti all’interno della città. 
Il discorso 38 volto a pacificare una disputa che opponeva Nicomedia (ai cui 
abitanti il discorso è rivolto) a Nicea, sua vicina per il possesso del titolo di 
“prima città.” Al paragrafo nove Dione arringa così il suo pubblico: 
                                                          
147 Cfr. Plut. Cor. 15,2. 
148 Coriolano è tratteggiato in maniera negativa, infatti gli manca anche un’altra isola 




“Ma io vi prego per tutti gli dei, sia i vostri sia i loro, se è vero che io parlo 
attualmente per pura amicizia nei vostri confronti (eunoia) e senza cercare nella 
vostra riconciliazione alcun vantaggio personale e se la cosa deve essere prima 
di tutto vantaggiosa per la vostra città, di ispirarmi parole degne dell’argomento 
e di mettervi nello stato d’animo di lasciarvi convincere da me di quello che è 
nel vostro interesse.”149 
Come viene specificato nel resto dell’orazione il motivo per cui Dione parla 
esprimendo così la sua benevolenza nei confronti dei cittadini di Nicea è il 
perseguimento della concordia: 
 “Se il titolo di metropoli vi è riservato, mentre quello di città di primo rango 
condiviso, che cosa avreste perso? Io da parte mia oserei addirittura dire che se 
voi rinunciaste a tutti questi titoli non rinuncereste a niente di sostanziale. 
[...]Ebbene loro (gli attori tragici) ne portano i nomi, sono dei Menalai, degli 
Agamennoni,  e di dei ed eroi questi non portano solamente i nomi, ma anche le 
maschere e gli abiti e, come loro, danno una quantità di ordini; ma, una volta 
terminata la rappresentazione, se ne vanno e non sono più niente. Si vuole essere 
qualificati con il titolo di “prima città”, e sia. Ma se davvero si possiede quel 
primo rango, un altro può anche portare il titolo, ma voi restate i primi. In effetti 
i nomi non garantiscono il fatto che uno possieda le cose, sono piuttosto le cose 
che garantiscono i nomi. E poi riflettete ancora su cosa produrrà la concordia 
(omonoia): attualmente le vostre due città hanno ognuna i propri cittadini, ma 
dopo la riconciliazione, ognuna avrà in più i cittadini dell’altra.”150 
 Anche a Prusa Dione tiene un discorso all’assemblea per la regolazione di un 
conflitto con la vicina Apamea. La parte introduttiva dell’orazione è costituita da 
un lungo excursus sul suo primo soggiorno a Prusa dopo l’esilio, un esilio “ da 
                                                          
149 Cfr. Dio 38 § 9. 




cui nessuno avrebbe sperato di vedermi tornare vivo, tranne voi, vista 
l’immensità dell’affetto che nutrite per me.” 151 
Nel corso dell’orazione Dione continua a biasimare l’odio che è all’origine delle 
rivalità tra le due città e rivolgendosi ai suoi concittadini fa notare loro come 
anche gli ambasciatori di Prusa per spostarsi si servono dello sbocco sul mare di 
Apamea:
152
 “o forse faranno un giro largo come se il mare vicino fosse 
pericoloso e non navigabile? Perché io penso che questi che un tempo non erano 
in disputa trovano quest’obbligo  più intollerabile, e più doloroso che prendere le 
armi  e invadere il paese e assaltare la mura e abbattere gli alberi e dare fuoco ai 
raccolti. E se questo è intollerabile per me è più intollerabile ancora la causa, 
cioè l’ostilità e l’odio, perché è impossibile che questi sentimenti producano 
qualcosa di utile o di buono. Il frutto dell’ostilità è il più acido e il più amaro di 
tutti, come, al contrario quello della benevolenza (eunoia) è il più delizioso e il 
più utile. Perché non cedere mai né fare concessioni al proprio vicino, certo 
senza mai venire meno al proprio onore, non denota, come credono alcuni, 
coraggio e fierezza, ma follia e stupidità.” 
Qualche paragrafo dopo Dione utilizza un altro termine caro alla trattatistica 
filosofica e morale di età imperiale. Si tratta di koinōnia, “convivenza”, termine 
che non si declina sono in ambito affettivo e familiare, ma anche in quello 
politico e civile.  
Dione infatti dopo aver passato in rassegna la convivenza pacifica di 
animali
153
(branchi di bovini e cavalli che vivono insieme pacificamente, capri e 
montoni) Dione dice che “sembra che dal punto di vista della vita in comune 
(koinōnia) e dell’amicizia gli uomini siano peggio delle bestie. La natura ha 
creato eunoia ma essa rischia di divenire causa di inimicizia e ostilità.  
                                                          
151 Cfr. Dio Or. 40, 2. 
152 Cfr. Dio ibidem §33. 




Invece eunoia è il motore che innesca l’azione di convincimento di Dione nei 
confronti dei suoi concittadini:
154
 
 “ E se qualcuno è devoto alla città e capace di renderle servizio, io sarò il primo 
ad apportare la mia testimonianza e il mio appoggio e se questo stesso affare 
giungerà a buon fine, io conferirò gli elogi con molto più piacere e con un cuore 
più grande di quanto non farei se fossi stato io a promuovere l’iniziativa. Non è 
perché ricerco la popolarità che manco di lodatori, che desidero la gloria, ma 
perché desidero il vostro bene (eunoia), che voglio vedere compiersi una cosa 
che vi è necessaria e prego tutti gli dei che mi accordino di vedere gente più 
capace di me nel servire la città.” 
Nel discorso ad Apamea sulla concordia Dione procede nelle sue 
argomentazioni seguendo il fil rouge dell’eunoia, e appoggiandosi anche ad altre 
isole dell’arcipelago lessicale: 
“Che voi, signori consiglieri, e voi anche che formate la parte più ragionevole di 
voi altri che presenziate voi avete nei miei confronti disposizioni amabili 
(praōs155) e amichevoli (eunoia), io credo di sentirlo. Io so in effetti che 
attribuisco un grande valore alla vostra benevolenza e che non vi sono mai stato 
contrario in parole e atti. A partire dal mio arrivo da me mi avete onorato 
ufficialmente e mi avete inviato un decreto dove voi esprimete la gioia che vi 
causa il mio ritorno e mi invitate a recarmi da voi. Il vostro gesto non aveva 
probabilmente niente di sorprendente, perché non solamente le altre città, ma 
praticamente la maggior parte delle città del vostro stesso rango dove sono stato, 
senza che la chiedessi, mi hanno conferito la cittadinanza, il diritto di sedere in 
consiglio e le prime magistrature. Ma quella che viene da voi ma quella che 
proviene da voi  non viene da una città straniera, ma da una patria che onora uno 
dei suoi cittadini per eunoia e charis.”156 
                                                          
154 Cfr. Dio ibidem §19. 
155 Per l’isola della praotēs, cfr. infra il capitolo a lei dedicato. 




Il circuito tra spazio civico e spazio famigliare trova spazio anche nelle orazioni 
dionee grazie al paragone che viene instaura tra il rapporto che si ha con i 




 “perché quando si è ingrati verso i genitori naturali, non si può neanche essere 
devoti verso quelli adottivi. Quando invece si amano coloro che ci hanno messo 
al mondo, non si è in grado di dimenticare quelli che sono divenuti nostri 
genitori per grazia. Nel primo caso si obbedisce ad un istinto naturale, nel 
secondo si compie un atto volontario di gratitudine. Io sono cittadino delle nostre 
due città, ma agli abitanti di Prusa io non devo niente, mentre voi vi devo 
ricompensare nella vostra qualità di benefattori: è grazie alla vostra benevolenza 
(eunoia) e in virtù di un dono che io posso godere di questo diritto di 
cittadinanza.”158 
E Dione decide di stabilire lo stesso rapporto di reciproca benevolenza, sia con 
la madre patria, sia con la città che lo ha scelto come suo figlio:
159
 
 “Stando così le cose mi sono tenuto lontano dalla questione e non ho tradito la 
mia patria; eppure cedevo agli scrupoli che sentivo nei vostri confronti e 
ritenevo che la cosa migliore per servire al meglio voi due (Prusa e Apamea) era 
farvi diventare città amiche, superando gli antichi motivi discordia e incitandovi 
alla concordia e alla benevolenza (eunoia) per il futuro. Questa è in effetti la 
politica più bella che si possa seguire nelle relazioni non solamente tra uguali, 
ma anche tra superiori e inferiori.” 
Tuttavia l’affetto per la madrepatria è quanto basta ad un uomo epieikēs, un 
uomo ragionevole, onesto che vive nel perseguimento della concordia e 
dell’armonia civica:160 
                                                          
157 Cfr. Dio Or. Ibidem 4-5. 
158 Cfr. Dio ibidem § 5. 
159 Cfr. Dio ibidem § 8. 




 “Sappiate che ora ho tutti gli onori che ho, sia quelli che mi avete tributato ora 
sia gli altri che esistono io li ritrovo tutti nella vostra eunoia e philia. Un uomo 
onesto (epieikēs) si accontenta di essere amato dai suoi concittadini e quando ha 
questo che bisogno avrebbe ancora di ritratti, di proclamazioni, di posti d’onore? 
O anche di una statua dorata  eretta nel più celebre dei santuari. Una sola parola 
ispirata dalla benevolenza (eunoia) e dall’affetto (philia) è più preziosa di tutto 
l’oro del mondo!” 
I meccanismi di funzionamento dei rapporti tra notabili cittadini e potere 
centrale sono spiegati in maniera molto chiara nell’incipit dell’orazione 
quarantacinque in cui Dione pronuncia un’autodifesa rispetto alla politica da lui 
adottata nei confronti di Prusa:
161
 
“Perché quello che noi abbiamo avuto adesso era possibile anche ottenerlo allora 
e approfittare delle circostanze attuali per ricevere degli altri favori; ma poiché 
l’imperatore regnante ha dimostrato nei nostri confronti una bontà e un interesse 
che conoscono quelli tra di voi che erano presenti, ma che non saprei riportarvi 
adesso senza disturbare qualcuno ‒ e tra l’altro non mi si prenderebbe sul serio 
se raccontassi che, favorito da un così grande onore, da una familiarità 
(synētheia) così stretta, da una così viva amicizia (philia), io ho dimenticato e 
disprezzato tutto questo tentato dal disordine e dalle occupazioni, per non dire 
peggio, che ho trovato qui ‒ e tuttavia io non ho sfruttato per niente a fini 
personali l’occasione offerta dalla benevolenza (eunoia) del principe, per 
esempio rimpolpando la mia fortuna andata perduta, o accettando in più una 
funzione d’autorità o una situazione che mi desse del potere, ma per quanto è 
stato possibile io ho orientato verso di voi il favore imperiale
162
 e ho avuto in 
vista solamente l’interesse della città.”163 
                                                          
161 Cfr. Dio Or. 45,3. 
162 Nel testo greco il complemento oggetto di etrepsa, che io ho tradotto “ho orientato”, è 
sottointeso e si riferisce alla kratountos euonoian di qualche linea prima. 
163 Allo stesso modo di Dione, per l’interesse della città, ha agito anche suo padre (cfr. 
































                                                                                                                                                                       
fare, nessun beneficio personale. Ai concittadini di Dione però l’eunoia e la virtù del 




II.L’isola maggiore della praotēs: l’elogio della mitezza 
 
Le attestazioni del sostantivo e dell’avverbio derivati dall’aggettivo praos 
si concentrano prevalentemente nell’arco cronologico compreso tra I e II 
secolo d. C.. 
Le occorrenze – significativamente più rare – prese in esame per l’età 
classica, o comunque più in generale per il periodo pre-imperiale, si 
distaccano decisamente dal bacino della continenza, della moderazione, 
del patrimonio genetico del corredo etico dell’abitante dell’impero. 
L’aspetto relazionale, vera cifra distintiva delle virtù dell’arcipelago 
imperiale, è completamente assente dall’orizzonte mentale degli oratori, 
nei quali praotēs a volte non compare neanche come una virtù, ma anzi 
come una pecca, un vizio, una debolezza, che può condizionare in peggio 
la vita politica della comunità. 
 Anche all’interno di un comune campo d’azione, quello della prassi 
politica, il valore del termine quindi non conosce le sfumature e le 
oscillazioni, che gli assicureranno poi, in età imperiale,  spazio all’interno 
dell’arcipelago. 
Nel Nicocle ad esempio il superlativo dell’aggettivo praos viene usato in 
relazione a “la forma più mite di governo, la monarchia”, che viene 
descritta da Nicocle, re di Cipro che Isocrate fa discettare sulle differenti 
costituzioni, mite: “Chi dunque fra quelli provvisti di buon  senso non 
accetterebbe un regime nel quale la sua onestà non resterà ignorata 
piuttosto che venire confuso tra la massa senza essere conosciuto per 
quello che è? Inoltre avevamo ragione di giudicare questo regime tanto più 
mite (praoteran) quanto più è facile tener conto della volontà  di un sol 




un regime più gradevole più mite e più giusto degli altro si potrebbe 
dimostrarlo con esempi ancora più numerosi.” 164   
Negli esempi che provengono dall’oratoria di V e IV secolo praotēs viene 
usata ora in un’accezione per così dire “neutra” in riferimento ad esempio 
alla condotta in guerra
165
 o per denominare una forma di governo,
166
 ora 
per designare la tendenza, tutta animale e poco umana, a divenire mansueti 
da selvatici che si era.
167
 
                                                          
164 Cfr. Is. Nicocle 16,7. Come vedremo in seguito in Plutarco invece, e in altri 
autori di età imperiale, quando adoperata in un contesto politico, praotēs si 
configura come una delle qualità del buon amministratore e, in ogni caso, come 
una virtù relazionale, che quindi chiama in causa l’omonoia, la concordia fra gli 
appartenenti ad una stessa comunità familiare o civica che sia. 
165 Cfr. Is. Plataico 39,8: “Ma anche se dovessero agire in modo completamente 
opposto, nemmeno in tal caso, penso, vi conviene tenere in maggior conto la città 
dei Tebani che i giuramenti e i trattati, rammentandovi in primo luogo che è 
vostra tradizione avita temere non i pericoli, ma le azioni infami e disonorevoli, 
in secondo che nelle guerre prevalgono, di norma, non coloro che sottomettono 
le città con la forza ma coloro che guidano l’Ellade con mitezza e dolcezza.” 
L’aggettivo praos è qui accompagnato da osios, termine che, più che all’idea di 
dolcezza e moderazione, si richiama alla sfera della legittimità sancita da un’aura 
quasi divina. L’accostamento di questi due aggettivi testimonia come in età pre-
imperiale questo termine non fosse ancora inserito nella dinamica relazionale 
come avverrà sotto l’impero,  ma appaia legato ad un generico contesto di 
legittimità e quasi sacralità di un tipo di condotta politica.  
166 Cfr. Isocrate Areopagitico 20, 3 (traduzione italiana a cura di Argentina 
Argentati e Clementina Gatti): “coloro che reggevano la città in quel momento 
non istituirono in quel tempo un governo chiamato col nome più universale e 
dolce (praotatō).”  
167 Cfr. ad es. Isoc. Antidosis 211, 3 (traduzione italiana a cura di Argentina 
Argentati e Clementina Gatti): “e ancora, se, pur vedendo che riguardo ai cavalli, 
ai cani e alla maggior parte degli animali, certe persone possiedono metodi coi 
quali rendono alcuni più animosi, altri più miti (praotera), altri più accorti, 
riguardo all’umana natura credono invece che non sia stato trovato alcun metodo 
educativo tale che possa portarla a qualche miglioramento verso il quale sono 
avviate anche le bestie.” E ancora tre paragrafi dopo: “non so se ci si 
meraviglierebbe più giustamente della mansuetudine suscitata nei più feroci 
animali, o della selvatichezza  insita nell’animo degli uomini.” Praotēs si ritova in 
questa accezione anche in Platone, cfr. ad es. Pl. Resp. 493 b 2 (traduzione italiana 
a cura di Mario Vegetti): “Si comportano esattamente come chi, addetto 




        Un altro uso riservato a praotēs lega il concetto all’attitudine propria 
delle assemblee e degli uditori a cui gli oratori si rivolgevano: così come ‒ 
spesso all’inizio di un’arringa ‒ non era inusuale chiedere al proprio 
pubblico di prestare un orecchio benevolente al discorso che stava per 
essere pronunciato tramite il ricorso alla loro eunoia
168
, allo stesso modo si 
fa appello alla mitezza degli ascoltatori. Nell’Antidosis169 Isocrate ricorre 
alla fama degli ateniesi per metterli in guardia da giudizi 
affrettati:“ricordandovi di ciò (delle decisioni affrettate prese dalle giurie 
sotto l’impulso e senza prove) non dovete credere precipitosamente alle 
parole degli accusatori né ascoltare con schiamazzi e ostilità chi si difende. 
Sarebbe una vergogna che voi, mentre siete riconosciuti per tutto il resto 
come i più miti degli Elleni, nei processi che si svolgono qui vi 
comportaste in aperto contrasto con questa fama.” 
 Non sono rare le occasioni in cui il riferimento a praotēs è presente 
quando si parla di amministrazione della giustizia e di somministrazione 
delle pene. Sempre nel Nicocle
170
 Isocrate fa sì che il sovrano cipriota si 
distingua per la sua clemenza: “nei confronti dei cittadini mi comportai 
con così tanta mitezza, che sotto il mio regno non vi sono stati né esili né 
condanne a morte né confische di beni né altra calamità del genere.”171 
                                                                                                                                                                       
desideri, il modo in cui bisogna avvicinarlo e toccarlo, i momenti e le cause di 
ferocia e di mitezza (la traduzione letterale sarebbe: “i motivi per cui era più 
feroce, o quelli per cui era più docile (praotaton).  O anche Resp. 375e 3: “Di sicuro 
sai dei cani di buona razza che il loro carattere naturale è proprio questo, di 
essere miti (praotatous) come più non si potrebbe verso le persone note e familiari, 
e il contrario verso gli sconosciuti.” 
168 Ad es. cfr. supra capitolo 1: Is. Ant. 28,6 o Dem. De Corona 8,4. 
169 Cfr. Is. Ant. 20, 1. 
170 Cfr. Is. Nicocle, 32. 
171 In ogni caso la praotēs del sovrano non garantisce ‒ come ricorda lo stesso  
Nicocle (55,10) ‒ la tranquillità dei governati (traduzione a cura di Argentina 
Argentati e Clementina Gatti): “Conservate il presente stato di cose e non 
aspirate ad alcun mutamento, consapevoli che le rivoluzioni inevitabilmente 
rovinano le città e devastano le case private.  Non crediate che sia soltanto la loro 




Anche in Demostene non mancano riferimenti alla mitezza delle leggi
172
. 
Nell’orazione pronunciata contro Timocrate si rinfaccia all’imputato di 
aver portato al voto un provvedimento, trasgredendo tra l’altro i termini di 
legge previsti per la presentazione, che prevedeva che i debitori nei 
confronti dello stato già condannati alla pena supplementare del carcere 
potessero evitare la prigione fornendo dei garanti che pagassero per loro. 
Si trattava chiaramente di una proposta “anticostituzionale” e ad 
personam, volta a salvare dei trierarchi accusati di appropriazione indebita 
di beni di stato.
173
  Demostene quindi mette in guardia i suoi concittadini 
dall’approvazione di un tale provvedimento, invitandoli a non farsi 
lusingare dalla chimera della mitezza delle leggi sempre a favore dei più 
deboli: “suppongo poi che non si asterrà neanche (scil. Timocrate) da 
questo argomento e cioè dal fatto che le leggi più miti (praotatous)vanno a 
vantaggio dei cittadini senza potere.”174 In questo caso dunque il valore di 
praotēs è negativo175 e gli ateniesi devono stare attenti a non farsi 
ingannare dalla seduzione della clemenza. La pericolosità insita 
nell’indulgere a troppa mitezza si ritrova sempre a proposito della 
proposta di legge fatta da Timocrate
176: “Sarebbe un’impresa, giudici, 
ricordare tutte le leggi con cui quella da lui (scil. sempre Timocrate) 
presentata è in contraddizione. Vale la pena però soffermarsi su quella che  
                                                                                                                                                                       
cittadini: molti in passato furono forzati dalla perversità dei sudditi a governare 
con più asprezza che non volessero. Abbiate meno fiducia nella mia mitezza 
(praotēta) che nella vostra virtù.” 
172 Per il legame tra praotēs e somministrazione delle pene vd. infra a proposito di 
Platone. 
173 Un’ottima introduzione all’orazione, ricca di particolari sulle vicende che 
precedettero il processo si trova nella raccolta Utet dei Discorsi in Tribunale di 
Demostene, Torino 2000, ed è curata da Pasquale Massimo Pinto. 
174 Cfr. Dem. Contro Timocrate 190,3. 
175 Cfr. ad es. Demostene In Midiam 184-185: “La mitezza della vostra indole, 
Ateniesi, è di grande aiuto e vantaggio per tutti quanti i criminali. Ma non è 
giusto che voi ne concediate a costui neanche una briciola.”  




è stata appena letta
177. Infatti l’autore di questa legge, ateniesi, conosceva 
la vostra benevolenza e clemenza, e vedeva che per questa disposizione 
d’animo in molte occasioni in passato vi eravate procurati gravi danni.” 
La praotēs appare anche come un criterio per descrivere la supremazia 
culturale e la raffinatezza dell’indole degli ateniesi rispetto ai lacedemoni: 
“I lodatori dicono che la nostra sola è una città, mentre le altre sono 
borgate, e che sarebbe giusto chiamarla capitale dell’Ellade per la sua 
grandezza, per i profitti che da essa derivano e soprattutto per l’indole dei 
suoi abitanti, perché non ci sono al mondo uomini più miti, più socievoli, 
né con cui sarebbe più facile passare in familiarità tutta quanta la vita. E 
giungono a tali esagerazioni da non esitare a dire che preferirebbero 
ricevere un danno da un ateniese che un beneficio dalla selvatichezza degli 
altri (scil. Spartani).”178 
La praotēs ricorre anche in altri luoghi come opposto della 
selvatichezza
179: “mi vergognerei se (...)non facessi neppure un piccolo 
cenno degli antenati che governarono nel migliore dei modi e che si 
mostrarono tanto migliori dei regananti di allora di quanto gli uomini più 
saggi e più miti si differenzierebbero dalle bestie più selvagge e 
crudeli.”180 
        In Platone il concetto di mitezza si accompagna alle problematiche e 
ai nodi epistemologici che il legislatore è chiamato ad affrontare 
nell’espletamento delle sue funzioni: le leggi devono essere le più miti di 
                                                          
177  Si tratta di una legge che vietava all’imputato di presentarsi supplice e 
prescriveva invece di attenersi al verdetto emesso dalla giustizia. Con tale 
provvedimento “anti-praotēs” la proposta di Timocrate era in aperta 
contraddizione. 
178  Cfr. Is. Ant. 300,1. 
179  Cfr. supra. 
180  Cfr. Is. Pan.121. Anche nell’Evagora (cfr. Is. Evagora 67,2) è presente un 
ragionamento simile che fa ancora una volta riferiemento al termine praotēs: 
“Avendo ricevuto il paese totalmente inospitale e completamente inselvatichito, 






 così come miti devono essere ad esempio le pene per l’omicidio 
preterintenzionale.
182
Anche in questo caso, come in quello della prassi 
politica, o dell’attitudine clemente dei sovrani183 il termine praotēs si 
dispiega negli stessi settori in cui verrà utilizzato nel I e nel II secolo dopo 
Cristo, senza però rivestirne lo stesso valore. 
 Nella riflessione filosofica aristotelica per esempio  la praotēs alla stregua 
delle altre virtù esiste solo in ragionamenti teorici:
184
 “La mitezza 
(praotēs) è una via di mezzo nel dominio dei sentimenti di collera; poiché 
infatti il giusto mezzo non ha nome, ed anche gli estremi si trovano 
pressoché nella stessa situazione, riferiamo la mitezza (praotēs) al giusto 
mezzo, benché inclini verso il difetto, che manca di nome. L’eccesso 
potrebbe dirsi una sorta di collericità, giacché la passione in causa è 
collera, ma i fattori che la producono sono molti e differenti. Chi dunque 
monta in collera per le cose delle quali si deve e con chi si deve ed inoltre 
come si deve, quando si deve e per quanto tempo si deve, viene lodato. 
Questi sarà pertanto l’uomo mite (o praos), se è vero che la mitezza 
(praotēs) è lodata. Infatti l’uomo mite vuole essere imperturbabile e non 
farsi guidare dalla passione, ma adirarsi così come la regola comanda e per 
                                                          
181 Cfr. Pl. Leg. 863 d, 3 dove si cercano le cause che portano gli uomini ad agire 
contro la legge. Una viene individuata nella fragilità (traduzione a cura di Franco 
Ferrari e Silvia Poli): “Quando invece tiene loro dietro la debolezza, poiché le 
colpe sono di tipo infantile o senile, le stabilirà come colpe e imporrà leggi ai loro 
autori come a dei colpevoli, ma le leggi siano le più miti di tutte (praotatous) e si 
attengano alla più grande indulgenza.” 
182 Cfr. Pl. Leg. 867 b, 6 (La traduzione è a cura di Franco Ferrari e Silvia Poli): 
“Perciò sono difficili da definire le uccisioni che sono commesse per ira, se si 
devono fissare per legge come volontarie, o alcune come involontarie; la cosa 
migliore e più vera è assegnarle entrambe a un’immagine, distinguerle in base 
alla premeditazione e alla mancanza di premeditazione, e per coloro che 
uccidono con premeditazione e con ira fissare pene più severe, per quelli che 
invece lo fanno senza premeditazione e all’improvviso pene più miti (praoteras).” 
183 Cfr. ad esempio Is. Plataicus 17,8: “i tebani sono così lontani dalla vostra 
clemenza.”  




le cose che essa comanda.” La praotēs è in un certo senso l’espressione a 
cui Aristotele ricorre per riempire tutti quelli spazi teorici e speculativi 
destinati ad indicare la medietà: “Ci sono anche nel dominio dell’ira un 
eccesso, un difetto ed una via di mezzo, ed essendo all’incirca queste 
disposizioni senza nome, poiché chiamiamo mite chi tiene il giusto mezzo, 
denomineremo mitezza la medietà.”185 L’esigenza definitoria di Aristotele 
sembra quasi addensarsi intorno alle qualità medie della praotēs: “Dopo di 
ciò dobbiamo parlare della mansuetudine, che cosa sia e che cosa riguardi. 
La mansuetudine si trova nel mezzo tra l’iracondia e l’impassibilità.”186 
“Perciò poiché anche la mansuetudine è la disposizione migliore 
relativamente a queste passioni, anche la mansuetudine deve essere una 
medietà.”187 
In Aristotele praotēs rappresenta potremmo dire, una sorta di contenitore 
vuoto, un’etichetta che il filosofo dà a quelle attitudini che compongono il 
concetto di medietà. La preoccupazione gnoseologica di Aristotele, ma in 
generale della filosofia classica, si indirizza verso uno scrupolo di natura 
definitoria: la praotēs resta pura astrazione e non ha nessuna 
qualificazione che la avvicini alla pragmaticità della predicazione 
filosofica agita. Questo contenitore verrà riempito in età imperiale quando 
alla sfera politica, pubblica e legislativa, si aggiunge una dimensione 
privata, intima e soprattutto relazionale che permette alla praotēs e alle 
altre virtù sorelle di avere un ruolo attivo nella formazione della mentalità 
collettiva, e, di conseguenza, di prescrivere il codice etico e 
comportamentale dei ceti dirigenti dell’impero, ruolo completamente 
assente nelle epoche precedenti. 
L’ambito politico resta quindi uno spazio fertile per la praotēs  anche in 
età imperiale, quando amplia però la sua gamma di applicazioni e contiene 
                                                          
185 Cfr. Arist. Eth.Nic.1108 a. 
186 Cfr. Arist. Magna  Moralia I, XXII 1. 




al suo interno i risultati di quelle trasformazioni dei rapporti interpersonali, 
sia privati che pubblici, che investono il funzionamento stesso, 
amministrativo e sociale, dell’impero. 
Plutarco scrive interi trattati in cui dispensa consigli per gli uomini 
politici, gli amministratori del suo tempo. Ma anche all’interno delle Vite è 
possibile scorgere quello che è il suo pensiero a proposito del potere 
politico e delle forme in cui esso si realizza. Ad esempio nel confronto tra 
la vita di Dione e quella di Bruto
188
 Plutarco traccia una sostanziale 
differenza tra i due tiranni in questione, Dioniso di Siracusa e Cesare: “il 
primo non negava di essere un tiranno e aveva riempito di infiniti mali la 
Sicilia, mentre la tirannia di Cesare, allorché si andava formando, aveva 
procurato non pochi danni agli avversari, ma quando essi lo ebbero 
accettato e vi si furono assoggettati apparve soltanto come un nome e 
un’apparenza, non produsse nessuna azione crudele né tirannica; anzi 
sembrò che egli fosse stato elargito dalla divinità proprio come un medico 
mitissimo (praotatos iatros) ad una situazione politica che richiedeva il 
governo di uno solo.” Le riforme costituzionali del principato sono dunque 
viste da Plutarco, tanto cittadino quanto suddito del principato, come 
indispensabili per uscire dall’impasse politico che si era venuto a creare a 
Roma. Il paragone tra il detentore del potere centrale e il medico tornerà 
anche nei Precetti Politici
189
 dove si predicherà in più di un occasione 
                                                          
188 Cfr. Plut. Comp. Dio et Bruti 2,3. La traduzione è a cura di Domenica Paola 
Orsi. 
189 Cfr. ad es. Plut. Praecepta Gerendae Reipublicae 814F. Si tratta del passaggio che 
precede quello citato supra nel capitolo dedicato all’eunoia, a dimostrazione della 
reale contiguità delle isole dell’arcipelago: “Infatti come coloro che senza 
consiglio del medico sono abituati a non pranzare e a non fare in bagno, non 
godono della loro salute neppure quando lo concede la natura, così quelli che 
ricorrono al giudizio del principe per un qualunque decreto, una seduta di 
consiglio, una grazia, una questione amministrativa, lo costringono a 
trasformarsi in loro padrone più di quanto non voglia.” Il capo politico è 
descritto come un medico da Plutarco anche in Dio 37,7: “I Siracusani, nel 




affinché le comunità orientali dell’impero conservino al loro interno 
quell’armonia e quella concordia necessarie a tenere lontana la longa 
manus dei medici esterni. Cesare e insieme a lui i suoi successori sono 
senz’altro degli iatroi mitissimi190 proprio perché la praotēs è la garanzia 
con cui vincolano la fedeltà dei loro sudditi che a loro volta si impegnano 
a mantenere l’ordine nelle loro comunità e a mettere in pratica nei 
confronti dei loro pari la stessa praotēs. Se il patto fosse stato tradito 
Roma avrebbe abbandonato mitezza e moderazione per passare a 
reprimere eventuali disordini nelle comunità.  Plutarco non può 
permetterlo ed è anche per questo motivo che si preoccupa di dotare i 
membri dell’élite dirigente che avrebbero ricoperto posizioni  pubbliche di 
un bagaglio etico e comportamentale di cui resta traccia nella sua opera. 
“Se si deve – suggerisce Plutarco191 – realizzare un progetto importante e 
utile che richiede un grande sforzo e molta applicazione, cerca in tal caso 
di sceglierti tra gli amici quelli più validi e tra le persone più valide quelle 
più accomodanti (praotatous): perché ti intralceranno di meno e 
collaboreranno di più, dato che sono competenti, ma privi di antagonismo 
nei tuoi confronti.” La praotēs qui è una virtù, un requisito 
dell’amministratore: scompare del tutto il valore neutro, se non negativo 
che aveva accompagnato questo termine in età classica. Bisogna formarsi 
                                                                                                                                                                       
malattia, e di governarsi prematuramente in modo indipendente, commettevano 
degli errori nelle loro azioni, e odiavano Dione che, come un medico, voleva 
mantenere la città in un regime rigoroso e temperato.” Per altri esempi plutarchei 
di corpi civici come corpi malati  cfr. ad es. Pomp. 55, 4: “Tuttavia di quel 
matrimonio ad alcuni non piacque il fatto che vi fosse tanta differenza di età, 
perché Cornelia aveva l’età piuttosto per sposare un figlio di Pompeo; altri più 
delicati ritenevano che Pompeo avesse trascurato l’interesse della città, che si 
trovava in una situazione per la quale aveva scelto lui come medico ed a lui solo 
si era consegnata.” (la traduzione è a cura di Meriani e Andria). 
190 Cfr. anche a questo proposito Plut. Caes. 26, 4: “la monarchia è presentata 
come unica via possibile, soprattutto perché portata avanti da un medico 
mitissimo.” 





alla praotēs per recepire le istanze che provengono dai propri pari e 
modellare secondo questi criteri la vita civica delle comunità.  Questo 
processo di “eticizzazione” della prassi quotidiana non passa solo 
attraverso i consueti canali di comunicazione con cui si esprime la 
tradizionale precettistica politica, ma, in ragione dell’esistenza dell’osmosi 
tra sfera pubblica e sfera privata che caratterizza i processi culturali e 
sociali nell’impero, prescrizioni simili, sempre veicolate dai termini 
dell’arcipelago, imbevono spazi normalmente riservati alla speculazione 
filosofica teorica e astratta. Il cammino verso la perfezione morale 
tracciato nel Quomodo quis suos in virtute sentiat profectus, per esempio, 
è puntellato da termini, espressioni e concetti presenti nell’arcipelago: 
“dobbiamo vedere – ammonisce Plutarco  – se si è affievolito in noi lo 
spirito di contesa e di litigio e se abbiamo cessato di adoperare le nostre 
argomentazioni come se calzassimo il cesto o un guantone da pugile per 
scontrarci gli uni con gli altri. [...]In queste situazioni la moderazione e la 
mitezza (epieikeia
192
 e praotēs), la capacità di affrontare le discussioni 
senza spirito polemico e di concluderle senza rancore sono tutti indizi di 
un buon progresso.”193 L’elemento di animosità o di litigiosità che si trova 
sia nell’attitudine singola di un singolo individuo, sia nelle tendenze di un 
corpo civico deve essere smussato col ricorso alla praotēs: “un cittadino 
non deve essere mai considerato un nemico a meno che non sia un cancro 
o una peste della città; se invece la stonatura è di altro genere, un politico 
deve agire come un musicista e, tendendo o allentando le corde, deve 
ricondurre dolcemente (praōs) chi sbaglia all’intonazione giusta, senza 
                                                          
192 Si ritrova questa sorte di endiadi anche ad es. In Plut. Caes. 57,4: “i Romani in 
omaggio alla sua praotēs gli ergono il tempio di epieikeia.” 
193 Cfr. Plut. Quomodo quis suos in virtute sentiat profectus 80 b. La traduzione 
italiana è a cura di Giuliano Pisani, come per tutti gli altri passi presenti tratti 





assalirlo con ira o violenza.”194 Anche nelle Vite Plutarco avverte la 
necessità di affidare a Fabio, incarnazione della mitezza e della 
prudenza
195
 (di lui si dice che “l’appellativo Ovicula, che significa 
pecorella, gli fu imposto per la mitezza ‒ praotēta ‒ e la serenità del 
carattere”) le stesse considerazioni sul ruolo “pedagogico” della praotēs 
nel governo degli uomini
196
. Fabio infatti riuscì a impedire la defezione di 
una città parlando in tono moderato (praōs) e comprensivo  con un soldato 
alleato, Marso, che si sentiva non adeguatamente ricompensato dai suoi 
superiori per i suoi meriti  e il suo valore: Fabio non lo punisce ma anzi dà 
la colpa di quanto accuduto ai suoi comandanti che attribuivano 
riconoscimenti badando più alle raccomandazioni che ai meriti effettivi. Il 
soldato viene gratificato con un cavallo da guerra e vari riconoscimenti, 
tanto che da quel momento divenne tra i più fidati delle truppe. 
L’episodio è seguito da  una considerazione plutarchea sull’arte di 
governare del generale: “Fabio riteneva illogico che, mentre quelli che si 
interessano di cavalli e di cani togliessero agli animali la ferocia, il senso 
di avversione e di ribellione con le loro cure, con il buon trattamento 
(synetheia)
197
, con il nutrimento, più che  che con la frusta ed il collare, 
invece chi comanda uomini non desse somma importanza all’umanità e 
all’affabilità per correggerli (en chariti kai praotēti).” L’immagine 
dell’apicoltura non rappresenta certo un episodio isolato all’interno della 
                                                          
194 Cfr. Plut.  Praecepta gerendae reipublicae 810 e. 
195 Cfr. Plut. Fabius 1. Già da questo primo paragrafo emergono  le caratteristiche 
fondamentali dell’indole di Fabio che lo accompagneranno durante tutto il suo 
operato, stando alla biografia di Plutarco. A questo proposito cfr. anche il passo 
del confronto tra Pericle e Fabio, (3,2) in cui si dice che “l’epieikeia e la praotēs di 
Fabio nei riguardi di Minucio  valgono come un’accusa a Pericle per la sua 
opposizione a Cimone e Tucidide, valenti aristocratici, da lui condannati all’esilio 
per ostracismo.” 
196 Cfr. Plut. Fabius 20,1. La traduzione è a cura di Domenico Magnino. 
197 Anche synetheia è una parola dell’arcipelago, indicando, con il suffisso syn, le 





casistica didascalica plutarchea: le api sono, per natura, insetti aggressivi e 
vanno addomesticati con cura e con dolcezza perché il pungiglione possa 
essere reso inoffensivo,
198
 infatti: “ 
gli allevatori e gli addestratori non devono respingere le manifestazioni di 
affetto  di cani e cavalli, ma anzi è utile e dolce ingenerare negli animali 
domestici che alleviamo con cura una disposizione d’animo verso di sé 
tale quella che mostrava il cane di Lisimaco, e avevano i cavalli di Achille 
verso Patroclo. Credo anche che le api si troverebbero in migliori 
condizioni se volessero avere un atteggiamento benevolo verso quelli che 
le nutrono e si prendono cura di loro e li lasciassero avvicinare piuttosto 
che aggredirli e pungerli. Adesso invece gli uomini le castigano col fumo, 
e governano i cavalli ribelli e i cani indocili, dopo averli costretti con 
morsi e collari. Niente rende più ben disposto e docile l’uomo nei 
confronti dell’altro uomo che la fiducia nella benevolenza e la fama della 
sua dirittura morale: così la fiducia dei cittadini verso Archita e la 
benevolenza verso Batto a causa della loro fama arrecarono grandi 
vantaggi a quelli che credettero in loro.”199 
Qualche paragrafo dopo
200
 torna il paragone tra la comunità e civica e 
l’alveare: 
“Chi è esperto nella cura e nell’allevamento delle api giudica florido e 
sano l’alveare in cui ronzio e brulichio siano maggiori; invece l’uomo che 
la divinità ha incaricato di prendersi cura dello sciame della città, che è 
dotato di ragione, riconoscendo la prosperità del popolo soprattutto dalla 
sua tranquillità e calma (praotēti), potrà pure accogliere e imitare secondo 
le proprie capacità gli altri provvedimenti di Solone, ma si chiederà con 
                                                          
198 Cfr. Plut. Praecepta Gerendae reipublicae 821 a. Traduzione  cura di Giardini. 
199 Il passo, oltre alla praotēs, contiene un più esteso riferimento all’arcipelago, in 
quanto la relazione esistente tra governanti e governati è affidata dal ricorso 
all’eunoia. Nel capitolo sull’eunoia infatti lo stesso passo è analizzato più 
approfonditamente. Cfr. supra. 




incertezza e meraviglia per quale impulso quell’uomo abbia stabilito nella 
legge che restasse privo di diritti civili chi in una sedizione cittadina non 
avesse parteggiato né per gli uni né per gli altri.”201 In realtà Plutarco non 
difende un atteggiamento indifferente rispetto alle sorti della comunità, e 
non auspica ad una sorta di imperturbabilità stoica dell’intellettuale e 
dell’uomo politico. Più semplicemente è consapevole del fatto che chi è 
chiamato a ricoprire un incarico di governo non può scegliere una fazione 
ed esacerbare ancora di più lo scontro interno, ma deve anzi farsi al 
contrario ambasciatore e latore presso i suoi concittadini dei criteri 
comportamentali che conducono alla concordia civile: “Pertanto in una 
                                                          
201 Si trattava di una legge che prevedeva l’atimia per chi durante una stasis non 
avesse parteggiato per nessuna delle due fazioni. Se ne trova riferimento in più 
passi di Plutarco: Sol. 20,1 De S. Num. vind. 550 C De Soll. an. 965 D e anche in Cic. 
Ad Att. X 1,2.  e in Gell. NA II,12. In quest’ultimo brano il titolo del paragrafo 
recita: “Considerazioni e valutazioni su una legge di Solone, che a prima vista 
appare iniqua e ingiusta, ma che si rivela nella sostanza utile e salutare.” Ed in 
effetti Aulo Gellio dopo aver espresso le sue perplessità sul provvedimento di 
Solone, si rende conto che se i boni omnes che non sono stati in grado di soffocare 
la sedizione si aggregassero chi a una fazione chi all’altra, queste ne 
guadagnerebbero in moderazione, e col tempo, si potrebbe arrivare ad una 
ricucitura dello strappo. Questo anche l’atteggiamento di Favorino, esteso alle 
dispute tra amici così come lo riporta Aulo Gellio (la traduzione italiana è a cura 
di Bernardi Perini): “Ora invece in genere gli amici dei due rivali pensano di far 
bene lasciandoli a litigare e abbandonandoli; e così li consegnano ad avvocati 
malevoli o palancai, capaci di fomentarne le liti e le animosità per sete o di odio o 
di guadagno.” Per quanto Caiazza, nel suo commento ai Precetti politici (Plutarco, 
Monarchia, democrazia, oligarchia. Introduzione, traduzione, testo critico e 
commento a cura di Antonio Caiazza, Napoli 1993), riporti il parere di Favorino 
come opposto a quello di Plutarco rispetto a questo provvedimento soloniano, in 
realtà in queste parole si sente tutta l’eco della lezione plutarchea: riparare i 
dissidi interni senza che questi degenerino e arrivino così a attirare l’intervento 
esterno, tenendo sempre come obiettivo principale quello della concordia fra le 
parti. Anche in Favorino, allievo di Plutarco, la contaminazione tra corpo civico e 
corpo familiare è ormai evidente: si parte da uno spunto, quello della legge 
soloniana, che è esclusivamente politico, e il discorso, originatosi dalle discordie 
tra cittadini, si estende alla litigiosità tra amici e fratelli. La cura che il filosofo 
Favorino prescrive è pero la stessa, così come l’obiettivo stesso della terapia non 
differisce: mantenere la concordia attraverso una paideia etica che corre sul 




sedizione non  conviene starsene seduti impassibili e insensibili al dolore,  
esaltando al propria imperturbabilità e la vita tranquilla e beata, godendo 
che gli altri agiscano insensatamente; anzi soprattutto allora bisogna, 
allacciato il coturno di Teramene,
202
 contattare  entrambe le fazioni senza 
legarsi a nessuna delle due. Infatti sembrerai non un estraneo, per il fatto 
che non partecipi alle ingiustizie degli uni o degli altri, bensì un amico di 
tutti, perché corri in loro aiuto, e non susciterai invidia perché non 
partecipi alle loro disgrazie, se sarà manifesto che condividi con tutti il 
dolore in modo uguale.”203 Il modello “eroico” predicato da Solone di 
partecipazione attiva alle dispute e agli scontri che potevano lacerare le 
poleis di età arcaica non è più funzionale alle logiche dell’impero: libertà e 
autonomie sono ormai perdute, il ricordo di un passato glorioso si 
conserva nella preservazione della dignità intellettuale, ma la prassi 
politica quotidiana richiede le virtù accomodanti e forse poco eroiche della 
mitezza, della benevolenza, e della convenienza, viatici per calzare il 
coturno di Teramene. “Ma la cosa migliore è prendere precauzioni perché 
non ci siano mai sedizioni, giudicando questo obiettivo come il più 
importante e il più bello della politica in quanto arte.” E l’arte della 
politica si nutre delle espressioni e dei precetti dell’arcipelago lessicale. 
La praotēs dunque come virtù indispensabile alla politica, ma tale non 
potrebbe essere se le attitudini che la compongono non fossero a tal punto 
                                                          
202 Si fa riferimento alla figura di Teramene che, nell’Atene del V secolo, da 
democratico che era passò poi a favorire l’instaurazione dei Quattrocento. Il 
coturno si poteva infilare indifferentemente a entrambi i piedi: la duttilità politica 
è il principio alla base del funzionamento delle vita civile nelle comunità 
dell’impero, finalizzato e subordinato al mantenimento o al raggiungimento 
della concordia e dell’ordine.  D’altra parte nel confronto tra la vita di Aristide e 
quella di Catone (cfr. 5,4,3) si parla di politikē praotata che Lucia Ghilli traduce 
brillantemente “duttilità politica.”  





metabolizzate sul piano privato dagli attori della scena politica 
comunitaria, da diventarne veri e propri tratti fisiognomici.
204
 
L’interesse per la fisiognomica205 si ricollega alla più generale attenzione 
che viene data sotto l’impero al decoro e al contegno esteriore:206 la 
mitezza e la moderazione necessarie a gestire gli affari politici traspaiono 
anche dai visi degli uomini che Plutarco ritrae nelle più svariate 
circostanze. Socrate
207
   “quando si accorgeva di adirarsi con un amico 
assumeva un aspetto sorridente, e addolciva lo sguardo (kai blemma 
praoteron pareixe).” I requisiti del politico e quindi i loro corrispondenti 
lessicali dell’arcipelago sembrano cuciti addosso ai panni del filosofo:208 
                                                          
204 Cfr. ad es. Plut. Per. 5,1: la grazia nell’incedere viene descritta con praotēs 
poreias o ancora  ad es. Plut. Arat. 40,4: Arato cerca di rabbonire la massa con 
espressione cordiale e tono gentile (logō praōs), oppure Marcello che aspetta con 
calma e compostezza (praōs e kosmiōs, un’altra parola dell’arcipelago) l’esito del 
processo  (cfr. Marc. 23,8). Anche in Platone praotēs era presente in questa 
accezione. Si veda per es. Phdr. 268e: “ma, da musico qual è, gli risponderebbe 
con più garbo.” e Grg. 489d 7 quando Socrate, rivolgendosi a Callicle, gli chiede 
(traduzione italiana a cura di Giuseppe Zanetto) di “spiegare le cose  con più 
gentilezza: se no, amico mio, potrei anche abbandonare la tua scuola.” 
205 Cfr. ad es. Barton 1994 e soprattutto Swain 2007. 
206 Cfr. infra a proposito del personaggio di Eufrate descritto in una lettera di 
Plinio (Ep. I, 10, 5), citato da Epitteto (Diat. IV, 8, 17-21) e ricordato nell’iscrizione 
IG II2  3945. 
207 Plut. De cohib. Ira 455 B 1. Il trattato in sé è un esempio dello spazio che la 
fisiognomica aveva assunto nella riflessione intellettuale dell’epoca: gli accessi di 
ira, oltre che per altri motivi, sono condannati anche per la reazione che 
provocano sul volto dei collerici. La praotēs viene infatti descritta da Fundano 
come l’opposto dell’ira (cfr. ibid. 453 D 3). 
208 La rappresentazione del filosofo è un tema molto caro al dibattito intellettuale 
di I e II secolo: colui che pratica veramente la filosofia deve tenersi lontano dagli 
eccessi e dagli schiamazzi dei cenciosi cinici, e al tempo stesso non deve pensare 
che bastino un mantello e un bastone per essere dei veri filosofi. Cfr. ad es. Dione 
Crisostomo Or. XXXII, 22, ma soprattutto Epitteto Diat. 4, 8 11-12 (traduzione 
italiana a cura di Laurenti)nelle parole che mette in bocca al filosofo Eufrate: “E 
qual è la materia del filosofo? Il pallio forse? No, ma la ragione. E quale il fine? 
Portare il pallio, forse? No, ma possedere retta la ragione. E quali i principi? 
Forse quelli che riguardano il modo di farsi folta la barba o fluente la zazzera?” E 
ancora ai paragrafi 15-20: “Però, anche quelli che sono chiamati filosofi si 




“anche tra i giovani che vogliono dedicarsi alla filosofia, quelli più vuoti e 
senza peso ostentano una sicumera, un atteggiamento, un incedere e un 
volto pieno di sprezzante superiorità che non risparmia nessuno; ma poi 
quando cominciano a riempirsi e a raccogliere i frutti del loro studio 
mettono da parte ogni atteggiamento borioso e di facciata [...]. Negli 
uomini che si stanno riempiendo dei veri beni la boria cede, la presunzione 
diventa più morbida, e, deponendo quella superbia fondata sulla barba e 
sul mantellaccio, essi trasferiscono all’anima l’esercizio e usano il 
linguaggio mordace e aspro soprattutto contro se stessi, mentre nel 
rapporto con gli altri assumono un atteggiamento più mite (praoteron).”209 
La praotēs si impara, la si acquisisce e smussa gli angoli più duri o più 
                                                                                                                                                                       
preso il pallio, si sono appena fatti crescere la barba, che subito gridano: ˝Sono 
filosofo!˝ Ma nessuno dirà: ˝Sono musico!˝ se ha comprato il plettro e la cetra e 
neppure: ˝Sono fabbro!˝ se si è messo cappuccio e grembiule: si adatta certo 
l’abito all’arte, ma il nome lo si prende dall’arte non dall’abito. A ragione quindi 
Eufrate diceva: ˝Ho cercato di tener nascosto per molto che filosofavo: e 
indubbiamente ‒ aggiungeva ‒  m’è giovato. Infatti in primo luogo sapevo che 
tutte le mie buone azioni non le compivo perché c’era chi mi guardava, ma per 
me stesso: stavo composto a tavola per me, ero modesto nel guardare e nel 
camminare: tutto per me e per Dio. In secondo luogo, come solo scendevo in 
lotta, così pure solo mi compromettevo: se compivo un’azione turpe o 
sconveniente, la causa della filosofia non era compromessa da parte mia e 
neppure danneggiavo gli altri cadendo in fallo da filosofo. Perciò quanti 
ignoravano il mio piano restavano stupiti come, pur trattando tutti i filosofi e 
vivendo con loro, non filosofassi. E che male c’era se il filosofo si riconosceva 
dalle mie azioni e non dai segni esterni? Guarda come mangio, come bevo, come 
dormo, come sopporto le cose, come me ne astengo, come accorro in aiuto agli 
altri, come impiego desiderio e avversione, come osservo le reazioni naturali o 
acquisite senza confusione e senza impedimenti: di qui giudicami se puoi. Ma se 
sei così ottuso e cieco da non ritenere nemmeno Efesto un bravo fabbro, qualora 
non gli veda un cappuccio in testa, che male c’è ad essere ignorato da un giudice 
tanto sciocco?˝” Per una descrizione fisiognomica di Eufrate cfr. anche Plinio Ep. 
I, 10, 5 dove l’aggettivo decorus usato per descrivere l’aspetto esteriore del 
filosofo siriano richiama alla mente la compostezza del kosmios greco. Una 
interessante ricostruzione della fisionomia dell’intellettuale nell’arte antica si 
deve a Zanker 1997 che dedica un intero capitolo alla barba di Adriano vista 
come sigla del filellenismo e della definitiva “grecizzazione” dell’élite romana. 




boriosi del carattere di ciascuno formando un vero filosofo, e quindi anche 
un vero amministratore. La filosofia, tramite i precetti espressi dai termini 
dell’arcipelago lessicale, educa e forma le élites. 
Si tratta di un tipo di paideia onnipervasiva che diffonde i suoi precetti in 
ogni aspetto della formazione: non mancano le descrizioni su come vada 
ascoltato un discorso; all’oratore si offre uno sguardo mite e un volto 
pacato.
210
 Non spetta solo a chi ascolta un certo contegno, anche l’oratore 
risponde a questi canoni e criteri: Bruto, prima di ascoltare con 
ammirazione Antioco di Ascalona, aveva stretto profonda amicizia con il 
fratello Aristone, non un grande oratore rispetto agli altri filosofi, ma per 





Come le altre virtù la praotēs, concepita come il contrario e il rimedio 
stesso dell’ira, ha bisogno di un esercizio, di un’applicazione, per essere 
appresa e divenire guida del comportamento quotidiano. Un’ottima 
palestra può essere rappresentata dalle relazioni che si intrattengono tra 
padroni e schiavi: 
 “Per tutte le passioni c’è bisogno dell’abitudine che in qualche modo 
domi e sottometta attraverso l’esercizio la nostra componente irrazionale e 
indocile, ma contro nessun’altra è possibile esercitarsi con i nostri servi 
meglio che contro la collera. Nei loro riguardi noi non proviamo né 
invidia, né timore, né rivalità, ma ire continue, che sono causa di molti 
urti, e che ci fanno commettere numerosi passi falsi, dovuti al potere 
assoluto che abbiamo su di loro, e ci trascinano in basso, come un terreno 
scivoloso senza che niente ci freni o ci trattenga. Se non si è chiamati a 
rendere conto del proprio operato, è impossibile non commettere errori 
sotto l’influsso dell’ira, a meno che non si contenga il nostro potere entro 
                                                          
210 Cfr. Plut. De recta ratione audiendi  45 b 10. 
211 Cfr. infra capitolo sugli ornamenti dell’impero e supra capitolo sull’eunoia. Più in 
generale Salmeri 2008. 
212 A proposito della moderazione e della continenza nelle virtù legate alla parola 




una grande mitezza (pollē praotēti) e non si sopportino le mille proteste 
della moglie e degli amici, che ci accusano di mancanza di polso e 
mollezza.”213 La sfera del privato, dei rapporti tra familiari e amici, è una 
palestra per esercitare le proprie virtù di cui si darà mostra anche in campo 
pubblico e politico. “La parola della filosofia214 ˝non è uno scultore˝ che 
modella ˝statue che si ergono immobili su un piedistallo˝ come dice 
Pindaro, ma vuol rendere attivo, efficace  e vitale tutto ciò che tocca, e vi 
trasfonde impulsi all’azione, giudizi che guidano all’utile, scelte che 
indirizzano al bene, pensieri elevati e una grandezza d’animo congiunta a 
mitezza (kai phronēma kai megethos metà praotētos)  e sicurezza. Ecco 
perché un filosofo impegnato frequenta con maggiore entusiasmo chi 
dispone di autorità e potere. Un medico sensibile
215
 al bene comune avrà 
più soddisfazione nel guarire un occhio che vede per molti e veglia su 
molti: così un filosofo curerà con maggiore entusiasmo  un’anima che 
veda sollecita nell’interesse di molti, e che per il bene di molti deve essere 
saggia, temperante, onesta.”216 
La stessa mitezza che accompagna il filosofo nel discettare con gli uomini 
di potere ponendosi come mediatore con i suoi concittadini si ritrova 
prescritta per quanto riguarda il comportamento da tenere in famiglia:
217
 
                                                          
213 Cfr. Plut. De cohib. Ira 459 b-c. La traduzione italiana è a cura di Giuliano 
Pisani. 
214 E quindi in generale la paiedeia. 
215 Torna ancora una volta il paragone col medico per cui cfr. supra in questo 
stesso capitolo e supra il capitolo sull’eunoia. 
216 Cfr. Plut. Maxime cum principibus philosopho 776 d. Traduzione a cura di Pisani. 
217 A questo proposito è possibile fare riferimento alla elaborazione di età 
imperiale della dottrina dell’oikeiōsis: L’oikeiōsis è la natura prima delle cose che 
porta l’uomo fin dalla nascita ad ambire a quello che per lui è bene e a respingere 
quello che può essere dannoso. Si tratta quindi di “appartenenza a sé”, di cura sui 
che l’uomo in parte condivide col mondo animale, in quanto istinto di 
autoconservazione e riproduzione, ma in parte arricchisce di elementi nuovi 
grazie alla ragione di cui, solo fra gli animali, è dotato. Ricorrendo alla conciliatio 
anche Cicerone elabora una sua personale dottrina dell’ oikeiōsis. In un passo del 




                                                                                                                                                                       
stoici (traduzione a cura di Nino Marinone): “l’essere animato appena nato ha 
simpatia per se stesso e si assume il compito della propria conservazione e della 
predilezione per il proprio stato e per ciò che è atto a conservare tale stato.[…] I 
piccoli prima che il piacere o il dolore li abbia sfiorati, desiderano il benessere e 
rifuggono dal suo contrario: ciò non avverrebbe se non amassero il loro stato e 
non temessero l’annientamento. D’altra parte non sarebbe possibile che 
desiderassero qualcosa, se non avessero coscienza di sé e quindi amore per se 
stessi.” In un altro passo, stavolta del De Officiis (I, 50-59), il concetto di conciliatio 
è affrontato invece in chiave sociale. Si dice infatti che “poiché in tutti gli animali 
è naturale l’istinto alla procreazione, la prima società è costituita proprio dal 
matrimonio, la seconda dai figli, e quindi dall’avere un’unica casa e dei beni 
comuni: questo è il principio della città e per così dire il semenzaio dello Stato.” 
Cicerone espone poi una teoria sulla composizione della società umana, risalente 
come gran parte del materiale del De Officiis allo stoico Panezio: “Diversi sono 
poi i gradi della società umana. Per non parlare infatti di quella società 
universale che unisce tutti gli uomini, ci riguarda più da vicino quella costituita 
dagli uomini della stessa stirpe, nazione e lingua, che sono i vincoli più 
importanti. Ancora più intima è quella fra uomini dello stesso stato; poiché i 
cittadini hanno molte cose in comune: il Foro, i templi, i portici, le leggi, i diritti, i 
tribunali, i voti, le consuetudini, le amicizie, i molteplici impegni ed i contatti 
d’affari.  Società più stretta è poi quella della propria famiglia: infatti dalla 
grande società del genere umano si restringe ad un cerchio più piccolo.” Questa 
teoria circolare si muove dunque dall’elemento più grande (lo stato, la nazione) a 
quello più piccolo (la famiglia); per Cicerone viene prima l’interesse pubblico, 
legato alla partecipazione attiva degli uomini alla vita civile e politica del loro 
stato di appartenenza, mentre solo su un secondo piano è collocata la sfera degli 
affetti e delle relazioni individuali e familiari. Nelle testimonianze di età 
imperiale invece la sfera dell’individuo e delle sue dirette emanazioni (anima e 
corpo, matrimonio e affetti familiari) assume una posizione primaria; è da questo 
cerchio, più piccolo ma centrale, che si dipanano tutti gli altri cerchi concentrici 
come è possibile osservare da un passo di Ierocle (apud Stobaeus 4.671,7-673,11) 
in  cui la disposizione concentrica esposta da Cicerone viene rovesciata ed il 
primo circolo è proprio quello della persona e della famiglia. Infatti, anche se in 
altri passi Cicerone affronta la questione della coniunctio inter homines hominum 
(ad esempio in De Finibus V,65, o ai paragrafi 19-20 del Laelius), lo fa 
subordinando i vincoli della società umana ad altre istanze, come la giustizia o 
l’amicizia, senza mai lasciare svolgere all’affettività tout-court un ruolo di primo 
piano. Questo è quello che succede invece con Ierocle, pensatore stoico del I o II 
secolo d. C., a cui viene attribuito uno scritto, che avrebbe dovuto intitolarsi 
“Come trattare i propri familiari.” Inoltre nei brani di Ierocle antologizzati da 
Stobeo si descrive il modello dei cerchi concentrici, al cui cuore è posizionata la 
persona con il suo corpo e, nel circolo immediatamente successivo, la famiglia in 
senso stretto, e solo più in là la città e lo stato. Per Ierocle quindi bisogna fare in 




“Che cosa dunque impedisce che anche noi (il riferimento è al paragrafo 
precedente in cui si diceva che gli ateniesi tolgono sempre il secondo mese 
di Boedromione, perché in quel periodo si era verificata la lite tra 
Poseidone ed Atena) condanniamo all’oblio e consideriamo nefasto quel 
giorno nel quale siamo stati in disaccordo con familiari e congiunti, 
anziché dover dimenticare a causa di un solo giorno tanti giorni felici nei 
quali abbiamo avuto comunanza di nutrimento (synetraphēmen e 
synebiōsamen218) e di vita? Perché, o inutilmente e senza scopo la natura 
ci ha dato la dolcezza e la pazienza, figlia della moderazione, oppure verso 
i nostri congiunti e familiari dobbiamo soprattutto usare queste virtù. 
Chiedere e ottenere perdono per le nostre mancanze rivela benevolenza e 
affetto (eunoia e philostorgia
219
) non meno che concederlo ad essi quando 
sbagliano.”220 
 Dalla sfera degli affetti familiari si passa al vademecum per il perfetto 
uomo politico senza cambiare tono e lasciando immutati i precetti e 
consigli dispensati. Dai Praecepta coniugalia ai Praecepta politica non 
c’è nessun salto, ma piuttosto una continuità, che, al di là delle inevitabili 
differenze di contesto, si esprime con gli stessi strumenti pedagogici, 
lessicali e retorici, per raggiungere un obiettivo comune: portare ordine 
nello stile di vita, ordine senza il quale vengono minacciate anche le 
strutture stesse della convivenza dell’impero. 
                                                                                                                                                                       
era il moto centrifugo della teoria ciceroniana. Per una bibliografia di riferimento 
sull’oikeiōsis e le problematiche ad essa legata, cfr. Engberg Pedersen 1990, 
Inwood 1996, Isnardi Parente 1989, Lévy 2006, Radice 2001. 
218 Entrambi i verbi sono composti col suffisso syn indicatore di relazionalità 
condivisa e si rifanno alle sfere del nutrimento, dell’allevamento e della 
convivenza fondamentali per la comprensione delle pratiche sociali e della 
mentalità collettiva. 
219 Cfr. infra, capitolo sull’epieikeia. 





Una volta che ha acquisito credibilità l’uomo politico “deve cercare di 
regolare il carattere dei concittadini (ethōn politōn) guidandoli verso il 
meglio e prendendoli dolcemente (praōs) per mano:221 è faticoso cambiare 
la mentalità della gente!Anche tu, quasi fossi destinato a vivere il resto dei 
tuoi giorni su un proscenio aperto agli sguardi di tutti, devi esercitarti
222
 e 
rimettere in ordine il tuo stile di vita,
223
 e se non è facile rimuovere 
completamente il vizio dall’anima,  cerca almeno di eliminarne e 
scacciarne i difetti più appariscenti e vistosi.”224 Un uomo politico deve 
sapersi  convertire al  contegno e ad una condotta esteriore sobria e 
decorosa, altrimenti si imbatterà nella diffidenza della folla, già di suo 
poco disposta ad essere maneggiata dal primo venuto, e pronta a gettare 
discredito sulla figura pubblica di un amministratore, qualora la fama della 
sua vita privata, dei suoi amori, dei suoi banchetti, fossero velati dal 
                                                          
221 Ad ulteriore conferma dell’osmosi esistente tra le due sfere, quella pubblica e 
quella privata, cfr. Musonio diat. XVa in cui compare l’immagine del guidare 
qualcuno per mano, espressa ed esplicitata dall’avverbio kēdemonikōs (“con 
sollecitudine”, “con cura”, espressione che compare a vario titolo nell’arcipelago 
lessicale tra le isole minori): “è anche bello considerare che spettacolo 
costituiscono un uomo e una donna dalla ricca prole circondati dei loro figli, non 
sarebbe uno spettacolo così bello una processione che sfila per gli dèi, né 
un’armonica danza di coreuti in luoghi sacri sarebbe altrettanto degna di 
contemplazione di una schiera di molti figli guidati per la città dal loro padre o 
dalla loro madre che prendono per mano i genitori o in qualche altro modo li 
seguono kēdemonikōs. Che cosa c’è di più bello di questo spettacolo, che cosa di 
più invidiabile di questi genitori, soprattutto se sono persone per bene?” 
(Epieikeis è il termine greco tradotto dalla Ramelli con “per bene” e l’epieikeia, è 
una delle isole maggiori dell’arcipelago, per cui cfr. infra). L’idea della famiglia i 
cui membri si prendono vicendevolmente cura l’uno dell’altro  è contermine a 
quella della comunità, pacificata, armoniosa e concorde, vagheggiata da Plutarco 
e dalle élites dell’impero. 
222 Cfr. il greco  exarkei ,“esercitati”: ribadisce la cifra pratica e agita degli 
insegnamenti veicolati dalla mentalità diffusa: si  può imparare, attraverso 
l’esercizio e l’allenamento, a essere dei buoni capi; lo insegna la precettistica 
filosofica dell’impero plasmando lo stile di vita dei suoi sudditi. 
223 Il termine usato è katakosmei: un altro riferimento all’arcipelago lessicale, per il 
quale cfr. infra l’isola del kosmos. 





sospetto di un comportamento poco degno.  “Sai bene che Temistocle – 
prosegue Plutarco – quando meditava di entrare in politica rinunciò alle 
bevute in compagnia e alle allegre brigate, [...] Pericle,
225
 dal canto suo 
modificò radicalmente atteggiamenti e modo di vivere: incedeva a passo 
lento, s’esprimeva con pacatezza, (praōs dialegesthai)  ostentava sempre 
un’espressione composta.”226  
Anche in un Elio Aristide è possibile osservare l’azione mitigatrice della 
praotēs nei frangenti della vita politica, soprattutto in associazione 
conun’altra delle isole dell’arcipelago, quella dell’epieikeia. 
Nel Panatenaico
227
 infatti il retore, ripercorrendo la storia e la gloria di 
Atene, culla della paideia e di ogni forma di civilizzazione, paragona la 
natura della terra a quella degli uomini che la vivono: gli oikēsantes danno 
prove tangibili della loro epieikeia (della loro giusta condotta, del loro 
comportamento irreprensibile), facendo mostra nei confronti di chi gli sta 
attorno della loro praotēs e philanthropia. Una virtù dell’arcipelago ne 
trascina dietro a sé un’altra, e anche un autore che non descrive il mondo a 
lui contemporaneo, ma piuttosto elogia la realtà civica e urbana di un 
mondo ormai perduto (la polis del mondo classico) usa i paradigmi 
mentali dell’universo intellettuale nel quale si è a formato.228 
                                                          
225 A proposito della praotēs di Pericle confronta per esempio  Kartin 1960. 
226 A proposito della fisiognomica cfr. supra e più in generale Swain 2007. 
227 Cfr. Ael. Arist. Panathenaicon 7. 
228 Un altro esempio di questa tendenza di Elio Aristide si può riscontrare sempre 
all’interno del Panatenaico, (§ 108) a proposito dell’epieikeia. Si stanno 
ripercorrendo i momenti della battaglia di Salamina e Elio Aristide afferma che gli 
Ateniesi seppero superare i nemici  con le armi e gli amici con l’epieikeia. L’epieikeia 
in questo caso, in qualunque modo la si voglia tradurre,”, è percepita come 
l’opposto del ricorso alle armi. Epieikeia indica quanto attiene alla sfera 
dell’amicizia, e ai legami non conflittuali. Epieikeia è l’arma bianca delle relezioni 
interpersonali, sia private sia pubbliche, dell’impero a cui Elio Aristide ricorre per 
descrivere la civiltà del passato di cui si sente fiero erede. Lo stesso uso di epieikeia 
verso i propri (oikeious) torna al paragrafo 187. 
Sempre al paragrafo 108 torna anche la praotēs degli ateniesi che seppero al 




Al pari delle altre isole dell’arcipelago, anche praotēs è presente nel 
linguaggio onorario delle iscrizioni. 
In particolare da Amorgo provengono tre epigrafi funerarie attraverso le 
quali è possibile trovare tracce dei fenomeni culturali ed intellettuali 
dell’arcipelago lessicale. 
In una iscrizione si ripercorrono le tappe della luminosa carriera di 
Filagato Iasono.
229
 Egli ricoprì gli incarichi che gli vennero conferiti con 
ordine e decoro. In effetti è opera ardua rendere in italiano il senso 
dell’espressione kosmōn to axiōma, cercando di restituire pienamente il 
senso del verbo kosmeō.230 Questo verbo infatti non indica semplicemente 
l’aver ricoperto una carica; suggerisce anche il modo in cui l’incarico fu 
portato a termine. Nel caso di Filagato la condotta fu eccezionale, e portò 
lustro alle istituzioni stesse della città, perché i compiti previsti furono 




Il participio kosmōn si ripete una linea dopo quando si elencano nello 
specifico le cariche ricoperte da Filagato, con le quali egli ebbe modo di 
“decorare” la sua città.232 
Come ci si aspetterebbe da un cittadino modello egli prese anche in sposa 
una donna che in qualche modo gli assomigliasse la nobilissima e 
                                                                                                                                                                       
l’egemonia. Quella che dai contemporanei dei protagonisti della battaglia di 
Salamina sarebbe stata definita come una vigliaccheria e come un atto di 
debolezza nelle parole di un uomo dell’impero diventa un’irrinunciabile virtù.  
Inoltre sia al paragrafo 108 sia al paragrafo 118 la rinuncia alla contesa e alla 
conflittualità è espressa dal verbo synchōreō e sancita dal ricorso all’epieikeia e alla 
praotēs. 
229 Cfr. IG XII 7 240. 
230 Per questo verbo e per il sostantivo e l’aggettivo ad esso legati si cfr. infra il 
capitolo sugli ornamenti dell’impero. 
231 Cfr. infra il capitolo sugli ornamenti dell’impero. 




saggissima Claudia di Leonida, da cui ebbe un figlio che già dalla più 
tenere età mostrava grandissimi qualità.  
Il giovanissimo Filagato infatti ostentava compostezza e riserbo (il testo 
greco recota kosmiotēs) e dolcezza di modi (praotēs tou ethous). 
Sfortunatamente il bambino muore prima di raggiungere l’età adulta, 
caricandosi con la sua dipartita il peso delle ineluttabili leggi del destino. 
Un’altra iscrizione233 proveniente dalla stessa isola e databile allo stesso 
anno (il 207 d. C. come si evince dalla presenza dei nomi dei due consoli 
alla linea 29, gli stessi dell’iscrizione in onore di Filagato) ricorda la 
memoria di una giovane, scomparsa anche lei prematuramente. Si tratta di 
Zosima, moglie di Egesiloco. 
 Un avverbio, aiphnidios,  “improvvisamente” segnale al lettore che anche 
lei è stata sottratta dalla moira prima del tempo alla vita. 
 Nel descrivere le qualità della donna si fa riferimento anche in questo 
caso ad uno stile di vita kosmion e alla dolcezza del suo carattere (praotēta 
tous ethous). 
Un’altra donna234viene strappata improvvisamente alla vista dei suoi cari, 
si tratta di un’altra Zosima, di cui questa volta si tessono le lodi in qualità 
di moglie: nei confronti di suo marito Eumolpo fu philandron, gli riservò 
cioè un atteggiamento amorevole e dedito, accompagnando la sua condotta 
di vita con un atteggiamento di saggia e moderata dolcezza (sōphrona 
praotēta). 
Queste tre testimonianza inducono a pensare che praotēs venisse usato 
quando si avvertiva il bisogno di sottolineare la fragilità delle persone 
scomparse prematuramente. Come eutaxia, praotēs sembra quindi essere 
la virtù dei bambini e delle donne, e comunque sigla l’attenzione che 
veniva riservata alla sfera degli affetti familiari, che poteva mutare solo in 
                                                          
 233 Cfr. IG XII,7 397. 





























                                                          
235 Per altre iscrizioni in cui praotēs si accompagna ad altre isole dell’arcipelago cfr. i 
rispettivi capitoli. Qui si può citare, a titolo esemplificativo, l’iscrizione ritrovata ad 
Afrodisia (cfr. McCabe 338) e dedicata dalla boulē e dal dēmos all’archiereus Apollonio 




III. L’isola dell’Epieikeia: il corredo etico dell’impero 
Differentemente dalle altre due isole principali del’arcipelago epieikeia pone 
l’interprete del mondo antico davanti ad una sfida in più: l’alta diffusione delle 
sue attestazioni e il peso della storia degli studi. 
Il termine infatti viene già impiegato nei poemi omerici, soprattutto nell’Iliade, 
dove compare nel senso di conveniente
236, o nell’inciso “come conviene”237, o in 
quello “come è giusto.”238 
Inoltre, sebbene anche eunoia sia largamente attestato anche nelle in età pre-
imperiale, epieikeia oltre al suo vastissimo numero di attestazioni presenta anche 
una molteplicità di campi semantici in cui è attiva, a volte estranei a quelli 
dell’arcipelago lessicale di età imperiale, a volte confinanti con alcuni suoi 
aspetti. 
Epieikeia in età pre-imperiale viene usata infatti non solo in ambito giuridico, 
ma anche in quello della filosofia del diritto, e non solo in ambito morale, ma 
anche in quello della filosofia morale. Di volta in volta il ricorso all’epieikeia 
non segnala solo la tendenza a ridimensionare le pene somministrate, ma viene 
usata anche nel dibattito teorico e teoretico in cui ci si interroga sul rapporto tra 
il nomos e la sua applicazione. Lo stesso discorso può essere ripetuto anche in 
campo morale: l’aggettivo sostantivato non si limita a indicare solo il cittadino 
che agisce convenientemente, ma coinvolge, se declinato al neutro, la 
discussione sull’essenza stessa della onestà e convenienza, la riflessione, per 
dirla in maniera socratica, sul ti esti dell’epieikeia. 
                                                          
236 Cfr. Hom. Il. 23, 246 dove si parla della dimensione “conveniente” di una tomba, 
237 Cfr. ad es. Hom. Il. 1,547 o il verso 537 del libro ventitreesimo, quando si individua 
un premio “che convenga” per una delle gare celebrate durante il funerale di Patroclo, o 
ancora nel libro ottavo dell’Odissea (verso 389) in cui si parla di un dono ospitale “come 
conviene.” 
238 Cfr. ad es. Hom. Il. 8, 431 in cui Era rivolgendosi ad Atena: “muoia pure qualcuno di 
loro, qualche altro si salvi, così come capita; e lui pensando in cuor suo quello che 
vuole, dei Troiani e dei Danai giudichi, secondo giustizia.” Per l’uso dell’avverbio 




Questi usi hanno profondamente condizionato la storia degli studi che si è 
soffermata sostanzialmente sulla connessione tra epieikeia e applicazione del 
diritto, e epieikeia e speculazione filosfica.
239
 
Epieikeia infatti opera negli autori di età pre-imperiale sostanzialmente nel 
campo del diritto e della giurisprudenza e viene, più in generale, adoperato come 
“indicatore” di virtù,240 e viene tendenzialmente usato nel senso di “clemenza”, 
“mitezza”, “onestà” e “equità.” 
Come già nel caso di praotēs241 però anche epieikeia compare in un’accezione 
negativa quando lo si usa in contrapposizione alla legge. Essa infatti non 
ammette equità, ossia non ammette un atteggiamento indulgente, tant’è che gli 
antenati degli ateniesi riponevano profonda fiducia nei giudici:
242
 “Essi non 
temevano di subire uno di questi due mali: o perdere tutto o, dopo mille fastidi, 
                                                          
239 Nel 1973 D’Agostino scriveva, a proposito di epieikeia, di voler “colmare una lacuna 
di non poco rilievo nell’ambito degli studi storico-giuridici dedicati all’antichità classica 
e nello stesso tempo fornire alcuni criteri di massima per quella fenomenologia dell’equità 
che spero di delineare alla fine di questa ricerca.” [...] Storiograficamente si vuole 
mostrare: 1) la costanza nella cultura greca della presenza dell’epieikeia, mediante 
un’indagine filologica di testi non solo filosofici, ma anche storici, retorici, poetici; 2) la 
corrispondenza del tema dell’epieikeia al genio ellenico, intendendo questo come 
educato alla regolarità del cosmo e quella come il momento di mediazione tra nomos e 
realtà pragmatica. Da questo punto di vista il problema dell’epieikeia coinvolge quello 
della libertà greca; 3) la diffusione del tema dell’epieikeia nella cultura ellenistico-ebraica 
(Filone e la versione dei LXX), la sua penetrazione in quella romana (Seneca) e infine la 
sua recezione nel mondo cristiano. Teoricamente, invece, questa ricerca intende 
inquadrare la esperienza greca dell’epieikeia in un più vasto tentativo di fenomenologia 
del diritto. Nonostante la sua trionfale apparizione nell’Etica Nicomachea, l’epieikeia 
resta nondimeno il segno della contraddizione nell’esperienza filosofico-giuridica greca, 
nel suo impossibile tentativo di sintetizzare l’universale e il particolare, l’infallibilità del 
nomos e la fallibilità della prassi.” 
240 Cfr. infra il passo di Aristotele EN 1137 a-b:  “Talora noi lodiamo l’equo e l’uomo 
dotato (epieikēs) di questa qualità, tanto che quando lodiamo per le altre virtù usiamo 
metaforicamente il termine “equo” (epieikesteron) al posto di buono intendendo dire di 
una cosa più equa che è più buona. 
241 Cfr. supra . 




recuperare solo una parte dei capitali affidati;
243
 ma erano tanto sicuri del denaro 
prestato come di quello riposto nei forzieri, perché vedevano che i giudici dei 
contratti non ricorrevano ai compromessi dell’equità (tais epieikeiais), ma 
applicavano la legge.” 
A proposito del processo contro Callimaco Isocrate parla così:
244
 “Questo 
processo differisce tanto dagli altri, ché quelli riguardano solo i contendenti, 
mentre questo coinvolge l’interesse dello stato. Nel giudicarlo siete vincolati da 
due giuramenti: il primo, quello che vi è abituale per gli altri processi, il 
secondo, quello che prestaste a proposito del patto di riconciliazione. Se voi vi 
pronunzierete contro la giustizia, violerete non solo le leggi della città ma anche 
le leggi comuni a tutti gli uomini. Di conseguenza non è il caso che votiate né 
per favore né per bontà (epiekeia) ma soltanto secondo i giuramenti.” Un 
atteggiamento arrendevole, segnalato in questi casi dal termine epieikeia, si 
scontra con le leggi e soprattutto con il bene della comunità.
245
 
Il racconto di un episodio della storia politica di Atene mostra come epieikeia e 
praotēs condividessero lo stesso codice, un codice  sostanzialmente applicato 
all’ambito giuridico-amministrativo della somministrazione della pena, un 
codice quindi sostanzialmente differente da quello dominante in età imperiale.  
Sempre nell’Areopagitico246 Isocrate confronta la democrazia con il governo dei 
Trenta e usa in maniera ironica il termine praotēs per riferirsi alla loro totale 
assenza di equità e rispetto per i vinti, così come qualche paragrafo dopo 
adopera epieikeia per descrivere il giusto atteggiamento degli ateniesi:  “Ma 
                                                          
243 Nei paragrafi che precedono questa citazione Isocrate parla di come gli antenati 
regolavano i propri rapporti reciproci, e di come i cittadini più abbienti venissero 
incontro ai ceti più poveri  dando loro, ad esempio, terreni da coltivare a canoni 
moderati. 
244 Cfr. Is. In Callimachum 34,8. 
245  Cfr. infra il valore dell’epieikeia in Tucidide. Seppure all’interno di un altro campo 
semantico, quello della strategia politico-militare, anche in Tucidide epieikeia non ha 
affatto un valore positivo, ma anzi può rappresentare un ostacolo per la politica 
imperialista ateniese. 




neppure la loro clemenza (praotēs)247 sarebbe giusto lodare più della 
democrazia. Essi, pur avendo assunto il governo della città per decreto popolare, 
mandarono a morte millecinquecento cittadini senza regolare processo, e ne 
costrinsero più di cinquemila a rifugiarsi sul Pireo; i democratici, al contrario, 
pur avendoli vinti e rientrando con le armi in pugno,  dopo aver eliminato solo i 
massimi responsabili delle atrocità, si comportarono verso gli altri con tanta 
nobiltà e rispetto della legge, che gli autori dell’esilio non stavano affatto peggio 
degli esuli rimpatriati. Ma ecco la prova più bella e grande dell’equità (epieikeia) 
del popolo:  poiché quelli rimasti in città avevano preso a prestito cento talenti 
dai Lacedemoni per assediare i democratici che avevano occupato il Pireo, si 
tenne un’assemblea pubblica per decidere sul pagamento della somma. Sebbene 
molti sostenessero che le pendenze con i lacedemoni dovessero essere regolate 
non dagli assediati ma da coloro che avevano chiesto il prestito, il popolo 
decretò di effettuare il pagamento a pubbliche spese.” 
L’epieikeia si inserisce però a livello generico nel campo lessicale dell’onestà e 
dell’individuazione dei boni viri della comunità ateniese:  
        “Laddove i processi non sono severi (kriseis akribeis) si corrompono anche le 
nature oneste (tas epieikeis tōn physeōn); dove invece non è facile per chi 
commette ingiustizia scamparla o ottenere perdono (syngnōmē) una volta 
scoperti, il malcostume sparisce.”248  
In Isocrate nove volte l’aggettivo sostantivato oi epieikeis fa riferimento alla 
parte onesta della città, ai “galantuomini”249. Nell’ Antidosis250 viene detto 
come: “Alcuni, sono così inaspriti e resi malevoli dall’invidia e dalla miseria che 
fanno guerra non alla malvagità, ma al successo, e odiano non solo gli uomini 
                                                          
247 In questo caso il termine praotēs è utilizzato in maniera ironica e dimostra ancora una 
volta l’uso neutro se non negativo che se ne faceva prima dell’età imperiale. 
248 Cfr. Is. Aer. 47,3. 
249 Cfr. Azoulay 2010 dove viene condotta un’accurata analisi del modo in cui Isocrate, 
nella sua attività oratoria ridefinisce il concetto di superiorità di una certa classe sociale 
attraverso la promozione delle élites di cultura. 




più onesti (tous epieikestatous), ma anche le attività più nobili” o ancora nell’ 
Areopagitico
251
 quando si discute sulle varie forme di costituzione: “inoltre 
giudicavano che questa forma di nomina fosse anche più democratica di quella 
fondata sulla sorte, perché nel sorteggio avrebbe deciso il caso e spesso le 
cariche sarebbero andata ai fautori dell’oligarchia, mentre nel designare i più 
adatti (tous epieikestatous) il popolo sarebbe stato arbitro di scegliere quelli che 
più erano ligi alla costituzione vigente.”  
Gli epieikeis sono anche quei cittadini che pagano sulla propria pelle scelte 
politiche dissennate che portano alla ribalta quelli che ledono e umilano i loro 
interessi: “La città al presente gode tanto di opprimere e umiliare i galantuomini 
(tous epieikeis) e viceversa di dare ai furfanti la facoltà di parlare e agire come 
vogliono, che Lisimaco, il quale ha scelto di vivere dell’attività di sicofante e di 
recare danno di volta in volta a qualcuno dei cittadini, è salito su questa tribuna 
per accusarmi.”252  
In altri casi invece il tono che accompagna epieikeia oscilla nel limbo di una vox 
media, che, come il parlante stesso sa, ha bisogno di essere definito tramite la 
giustapposizione per contrasto di un altro termine. È il caso del consiglio che 
Isocrate dà a Demonico:
253
 “mettiti in condizione di poter avere più degli altri,  
ma accontentati di stare alla pari con loro, perché si pensi che tu aspiri alla 
giustizia non per debolezza (astheneia), ma per moderazione (epieikeia). 
La stretta connessione dell’uso di epieikeia con la sfera giuridica, ed in 
particolare con il dibattito processuale si ritrova anche in Demostene. Ad 
esempio nell’orazione contro Midia254 Demostene difende la sua posizione 
davanti alla legge e rispetto alle accuse che vengono formulate contro di lui 
                                                          
251 Cfr. § 23. 
252 Cfr. Is. Ant. 164,2. Gli epieikeis sono anche gli onesti a cui Isocrate si rivolge come 
pubblico (cfr. Ant. 170, 1), o coloro che aspirano ai buoni costumi (223,4), o quei cittadini 
che, diversamente dai disonesti, non posso trascurare la virtù, perché sono in molti a 
censurarli (cfr. ad Dem. 48).  
253 Cfr. Is. Ad Demonicum 38,3. 




ricorrendo al termine epieikeia giustamente tradotto da Giuseppe Rossi con 
“innocenza” : “Ma se vuoi danneggiarmi, Eubulo ‒ anche se io proprio non 
saprei il perché ‒ lo giuro sugli dei ‒, tu sei un uomo potente, un politico 
influente: infliggimi qualunque pena tu voglia in accordo con le leggi, ma per gli 
altri atti di insolenza che ho subito io in violazione delle leggi non sottrarmi la 
possibilità di avere giustizia. E se per quella non trovi la maniera di 
danneggiarmi, anche  questo potrebbe essere un segno della mia innocenza 
(epieikeia): sottoporre a giudizio gli altri, ma non aver alcun elemento sulla base 
del quale fare lo stesso con me.”  
Come abbiamo visto l’aggettivo epieikes viene spesso usato per indicare “le 
persone oneste”, “la gente per bene”, ma anche in questi casi, quelli cioè in cui il 
termine ha un significato vago e piuttosto generico, si inserisce comunque in un 
ambito legato alle legge e al suo rispetto, o  alla giustizia e alla sua 
amministrazione: “Se costoro (quelli che rivestono una qualche carica politica) 
sono onesti (epieikeis) e rispettosi delle leggi, si rivelano molto utili agli interessi 
della comunità.”255 Un cittadino dunque viene considerato più o meno epieikēs 
in relazione al suo rapporto con le leggi: “ Suppongo poi che Archia di Colargo 
(anche lui era consigliere nello scorso anno) vi pregherà e intercetterà per loro in 
quanto persona rispettabile (epieikēs). Io penso che si debba reagire alla parole 
di Archia più o meno così: “chiedetegli se ritiene giuste o infondate le accuse 
mosse al consiglio. E se risponde ˝giuste˝, non prestategli più il credito dovuto a 
una persona rispettabile (epieikēs). Se invece risponde "infondate˝ chiedetegli 
ancora perché da persona  rispettabile (epieikēs) quale si professa ha lasciato 
correre.”256 
Nella Repubblica di Platone il termine è ampiamente attestato sia sottoforma di 
aggettivo sia nel corrispondente sostantivo.
257
 Il significato non è 
particolarmente specializzato e si assesta nella sfera di assegnazione dei cittadini 
                                                          
255 Cfr. Dem. In Aristogitonem 2,3. 
256 Cfr. Dem. Adversus Androtionem 40. 




“più capaci”, “più adatti”a svolgere il ruolo di governanti nella città ideale 
platonica. A comandare sono dunque “gli uomini di valore”,  gli epieikeis, che, 
non potendo sopportare di essere sottoposti al potere di chi è peggiore, per 
necessità occupano posizioni al vertice.
258
 Gli epieikeis inoltre rappresentano la 
minoranza sana della città platonica: “E non vedi che anche questo è presente 
nella tua città, dove i desideri della moltitudine degli uomini dappoco (phauloi) 
sono dominati dai desideri e dall’intelligenza propri di una minoranza di 
maggior valore (epieikesteroi)?”259 La netta contrapposizione tra phauloi e 
epieikesteroi
260
 permette ancora una volta di sottolineare come il termine 
epieikeia non ingaggiasse ancora le stesse relazioni che si verranno a 
determinare in età imperiale all’interno dell’arcipelago lessicale. Se negli oratori 
epieikeia si accompagna al linguaggio e alle pratiche della giustizia e dei 
processi, in questa parte dell’opera di Platone si configura come segnalatore dei 
cittadini più valenti e quindi più adatti a governare lo stato immaginato dal 
filosofo. La città platonica è il riflesso più tangibile della struttura stessa 
dell’anima costituita da parti più degne e da altre meno degne, indicate anche 
esse col ricorso all’aggettivo epieikes: “Se dunque l’uomo è simile alla città, non 
è necessario che anche in lui sia presente la stessa gerarchia, sicché la sua anima 
è colma di schiavitù e di illibertà, e sono asservite le sue parti più degne (ta 
epieikestata), mentre fa da padrona una piccola parte, quella più malvagia e 
folle?”261 Gli epieikeis sono, come le parti migliori e razionali dell’anima, 
minacciati dalle lusinghe dei poeti creatori di immagini menzognere: “Non 
abbiamo ancora rivolto alla poesia l’accusa maggiore: che essa sia in grado di 
corrompere anche gli uomini valenti (epieikeis) salvo pochissime eccezioni, è in 
                                                          
258 Cfr. Pl. Resp. 347c 6. 
259 Cfr. Pl. Resp. 431 d 2. 
260 La stessa opposizione si ritrova anche nell’Apologia di Socrate (22 a): “Mi è capitato 
che coloro che godevano della più alta stima risultavano a me, guidato dal dio nella mia 
ricerca, quasi i più inadeguati, laddove altri ritenuti mediocri (phauloteroi) erano di fatto 
i più dotati (epieikesteroi) intellettualmente.” Traduzione a cura di Maria Michela Sassi. 




qualche modo terribile.”262 Quanto poi le caratteristiche del soggetto epieikes 
siano lontanissime dal modello etico di età imperiale è dimostrato ad esempio 
dal seguente passo: “Un uomo valente (epieikēs) se gli capita una sventura come 
quella di perdere un figlio o qualche altra fra le cose di cui fa maggior conto (lo 
dicevamo in qualche modo anche allora)
263
 la sopporterà più facilmente degli 
altri.”264 
L’impressione è che nell’opera di Platone l’aggettivo epieikēs, decisamente più 
diffuso del sostantivo, voglia indicare l’eccellenza  a seconda del tema affrontato 
in ogni singolo dialogo. Ad esempio nel Teeteto
265
 Socrate domanda a Teodoro 
quali tra i giovani della città promettano di diventare eccellenti (epieikeis) 
nell’apprendimento e nello studio. Allo stesso modo vengono definiti epieikeis 
coloro che capiranno il comportamento di Socrate in occasione della 
celebrazione del processo e in relazione al rifiuto della proposta di fuga avanzata 
da Critone: “Ma stammi lo stesso a sentire, mirabile Socrate, salvati. Vedi, se 
muori non mi colpirà una disgrazia sola: oltre alla perdita di un amico, e tale che 
mai più ne troverò uno simile, la gente che non conosce abbastanza bene né me 
né te crederà che avevo la possibilità di salvarti, e me ne sono infischiato.” 
Queste parole pronunciate da Critone sono seguite dalle rassicurazioni di 
                                                          
262 Cfr. Pl. Resp. 605 c 7. Cfr. anche Fedro 260 d in cui l’opera di un cattivo oratore viene 
giudicata come non conveniente, non epieikē: “Dunque quando l’oratore, ignorando 
cos’è il bene e cos’è il male, si impadronisce di una città altrettanto ignorante e la 
persuade, facendo l’elogio non dell’ombra dell’asino come fosse il cavallo, ma del male 
come se fosse il bene e, esperto delle opinioni della massa, la persuade ad agire male 
invece che bene, quale frutto pensi che la retorica possa poi raccogliere da quello che ha 
seminato?” Risponde Fedro: “Un frutto sicuramente non epieikē.” 
263 Il riferimento è a 387 d, dove si dice, sempre a proposito di un epieikēs, che: “meno 
che per chiunque sarà per lui terribile l’essere privato di un figlio  o di un fratello o di 
ricchezze o di qualsiasi altra cosa del genere.” In età imperiale invece l’attenzione data 
alla sfera dei legami personali, ai vincoli affettivi parentali, al mondo dell’infanzia sarà 
spesso evidenziata col ricorso ai termini dell’arcipelago lessicale. 
264 Cfr. Pl. Resp. 603 e. Si confronti anche ad esempio per lo stesso tema la Consolatio ad 
Apollonium o la sedicesima epistola del V libro di Plinio, in cui si narra dell’inconsolabile 
dolore di un padre per la scomparsa della figlia. 




Socrate: “Mio caro Critone, perché preoccuparci dell’opinione della gente? 
Tanto più che i migliori (epieikestatoi) per cui vale più la pena darsi pensiero, 
capiranno che le cose sono andate come sono andate.”266 
Una trattazione teorica relativa al concetto di epieikeia e al suo rapporto col to 
dikaion, con la giustizia, trova molto spazio in Aristotele, soprattutto nell’Etica 
Nicomachea, all’interno del quale il filosofo individua un’aporia:267  
“Abbiamo da parlare dell’equità (epieikeia) e dell’equo (epieikous): in che 
rapporto stanno l’equità con la giustizia e l’equo con il giusto? Infatti a coloro 
che li esaminano essi non appaiono né come assolutamente identici né come 
diversi per il genere. Talora noi lodiamo l’equo e l’uomo dotato (epieikēs) di 
questa qualità, tanto che quando lodiamo per le altre virtù usiamo 
metaforicamente il termine “equo” (epieikesteron) al posto di buono intendendo 
dire di una cosa più equa che è più buona. Talora invece a chi tiene dietro al 
ragionamento pare assurdo che l’equo, essendo qualcosa fuori del giusto, possa 
essere oggetto di lode. Infatti se è diverso o il giusto non è buono o non lo è 
l’equo; oppure se sono entrambi buoni, sono identici.”268 
Questo brano, pur rappresentando solo una piccola percentuale rispetto 
all’altissimo numero di ricorrenze del termine, corrobora quanto già emerso fin 
qui: prima e al di fuori del’arcipelago di età imperiale i termini connessi col 
tema dell’epieikeia hanno un chiaro legame con la realtà del diritto e dei 
processi, con la somministrazione della pena e, in maniera più teorica, col 
rapporto tra giustizia ed equità. Inoltre, come lo stesso Aristotele spiega nel 
mettere in evidenza l’aporia da lui riscontrata, nella lingua greca epieikeia e 
epieikēs vengono usati in maniera metaforica per esprimere più in generale 
                                                          
266 Cfr. Pl. Critone 44 c7. 
267Il tema è stato oggetto di grande attenzione da parte degli studiosi. Si veda 
Campeggiani 2009, ma anche il già citato D’Agostino 1973, Biscardi 1994 e Hewitt 2008. 
Il numero di occorrenze in Aristotele è molto elevato tanto da portare D’Agostino a 
parlare di una “trionfale apparizione” di epieikeia nell’Etica Nicomachea. 




l’idea di bene e di virtù, come abbiamo visto sia in Platone sia, in parte, negli 
oratori. 
Lo stagirita d’altra parte usa l’aggettivo derivato dal tema di epieikeia per 
indicare l’uomo virtuoso.269 
In ogni caso, come nota ottimamente Campeggiani, Aristotele pur usando anche 
lui il termine epieikeia in contesti generici per indicare la virtù, si preoccupa di 
trovare un luogo all’interno del quale possano trovare spazio quelle casistiche 
che non possono essere contemplate dal nomos, che per sua natura è ferreo, e 
non malleabile. Accanto al nomos c’è quindi lo psephisma, il decreto che è “il 
corrispettivo legislativo del significato che epieikeia ha sul piano giudiziario.” 
In Tucidide epieikeia non è largamente impiegato, ma le sue attestazioni, pur 
rare, gettano luce su un altro campo di applicazione: quello della strategia 
politica. Nell’ottica dell’imperialismo ateniese epieikeia non ha una sfumatura 
positiva, come dimostra Tucidide nel discorso che Cleone rivolge agli Ateniesi a 
proposito della defezione dei mitilenesi: “Non bisogna perciò offrire loro la 
speranza (speranza ottenibile con la persuasione delle parole o acquistabile col 
denaro) che il loro errore umano sarà perdonato. Non ci colpirono contro voglia 
ma ci assalirono coscientemente: degno di perdono è solo chi è costretto. E io 
già in passato per la prima volta e anche adesso lotto per impedirvi di mutare le 
precedenti deliberazioni e di commettere un errore, spinti dai mali peggiori di un 
                                                          
269 Cfr. ad esempio Etica Nicomachea 1166a 10: “Ciascuno di questi sentimenti appartiene 
all’uomo virtuoso (epieikei) nelle relazioni con se stesso”o anche 1166a 30: “Ciascuna di 
queste prerogative compete alla persona virtuosa (tō epieikei), o ancora 1128 a 18: “Ora, è 
proprio dell’uomo che ha tatto dire motti di tal genere ed ascoltarne di qualità tale da 
confarsi ad un uomo virtuoso (to epieikei) e ad un uomo libero.” L’epieikeia appare anche 
come la “convenienza morale” (la traduzione utilizzata è sempre quella di Marcello 
Zanatta), ed è significativo che si trovi in questa accezione proprio a contatto di un altro 
dei termini che andranno a formare l’arcipelago lessicale di età imperiale: eunoia. In uno 
dei passi ad essa dedicati (1167 a e seguenti)  nel sottolineare come eunoia non 
corrisponde né all’amore, né all’amicizia, la si definisce come qualcosa che sorge “a 
motivo della virtù e di una certa convenienza morale (epieikeia): quando ad  esempio 
qualcuno appare a qualcun altro buono o coraggioso, o dotato di una qualità consimile, 




impero: la compassione, il piacere dei discorsi, la clemenza (epieikeia).”270 La 
condanna di Cleone della moderazione non è però netta; come nota D’Agostino 
essa risponde ad una tecnica pragmatica di tipo politico. Qualche paragrafo dopo 
Cleone specifica che “la clemenza (epieikeia) si esercita più verso chi anche in 
futuro ha intenzione di essere fedele che verso colui che allo stesso modo di 
prima e non di meno resterà nemico.”  
Anche Diodoto, che ha un’ opinione diversa rispetto a Cleone sul trattamento da 
riservare ai mitilensi, (mentre Cleone vorrebbe sterminare tutti gli abitanti della 
città Diodoto consiglia di rivalersi solo su quelli che sono stati indicati come 
colpevoli) mette in guardia gli Ateniesi rispetto all’uso di epieikeia: “Ma voi, 
convinti che quello che io dico sia il meglio, senza cedere alla compassione e 
alla clemenza (epieikeia) dalle quali neanche a mio parere dovete lasciarvi 
trascinare, date retta alle mie esortazioni, giudicate con calma quei Mitilenesi 
che Pachete vi ha mandato come colpevoli e agli altri lasciate abitare il loro 
paese.”271 
                                                          
270 Cfr. Thuc. Hist. III, 40. La resa italiana di epieikeia con “clemenza” apre la questione 
dell’esatta corrispondenza fra epieikeia ed un possibile omologo latino, per cui cfr. 
quanto detto supra nell’introduzione. 
271  Cfr. Thuc. Hist. III 48,1. In questo caso mi sembra doveroso concordare con 
D’Agostino (1973 34-39) che definisce questi casi di epieikeia “pragmatica”, frutto della 
matrice sofistica del kairos politico.  Atene si comporta nel modo che le sembra più 
conveniente in relazione al potere, di tipo imperiale, di cui dispone. Un’altra potenza 
imperiale, quella romana, farà invece dell’epieikeia il suo credo politico. A questo 
proposito si potrebbe ricordare il lungo dialogo presente nel cinquantaquattresimo libro 
di  Cassio Dione  che vede come protagonista la coppia imperiale Livia- Augusto: Livia,  
preoccupata per le  angosce del marito circa i complotti che potrebbero minacciare la 
sua incolumità, svolge un’argomentazione che occupa otto paragrafi (libro 54, 14-22) 
per persuadere Augusto a moderare le punizioni da prendere contro eventuali 
congiurati. Dopo essersi soffermata ‒ dialogando col consorte ‒ sull’intrinseca tendenza 
della natura umana a indirizzarsi alla malvagità e ad azione delittuose tanto più nei 
confronti di chi detiene un potere esclusivo e assoluto come quello di Augusto, Livia 
ricorre all’immagine del medico: “non vedi che anche i medici molto raramente e solo 
per alcuni fanno ricorso alle incisioni e alle cauterizzazioni , ovviamente per non 
esasperare le malattie dei loro pazienti, e che invece le curano per la maggior parte 
placando il dolore con dei liquidi per fomenti e dei farmaci calmanti?[...]Una parola 




Nelle altre occorrenze tucididee il termine ha il valore di opportunità che è 
possibile individuare anche nell’uso dell’avverbio corrispondente. Quello che i 
Mitilenesi proporrebbero agli Ateniesi è un accordo “onorevole” (epieikē)272, 
così come alla mitezza (epieikeia) si richiamano gli Spartani nel proporre agli 
ateniesi una tregua: “Noi pensiamo che le grandi inimicizie finiscano nel modo 
più sicuro non se uno, difendendosi e restando vincitore nella maggior parte 
degli scontri, con la necessità costringa l’avversario  mediante giuramenti ad 
accordarsi a condizioni impari, ma se, pur potendo fare altrettanto, obbedendo 
alla mitezza (pros to epieikes) lo vinca anche in generosità e si accordi a 
condizioni più moderate che smentiscono ogni previsione.”273 
Anche i Meli si richiamano all’epieikeia nel loro ultimo tentativo di venire a 
patti con Atene e trattare da pari a pari; l’epilogo della vicenda è a tutti noto, così 
come appare chiaro che ciò che è ragionevole per i Meli, e su cui essi puntano 
(l’epieikeia della trattativa, dell’ “insegnarsi tranquillamente a vicenda”274) non è 
                                                                                                                                                                       
esattamente come una parola aspra suscita l’ira di chi è calmo; e un perdono concesso 
placa anche il più insolente, proprio come la punizione suscita l’ira anche del più mite 
(ton panu praon). Effettivamente le azioni violente esasperano sempre chiunque, anche 
quando sono assolutamente giuste, mentre quelle moderate (ai epieikeis) rendono tutti 
miti.”  La figura muliebre di Livia in quanto dispensatrice di consigli rientra 
pienamente in quel quadro in cui donne colte e istruite sono anche persone di potere, e 
che dialogano col potere. L’humus mentale dell’arcipelago lessicale e delle sue pratiche 
ha lasciato traccia in un autore come Cassio Dione: egli infatti istituisce, per bocca di 
Livia, un paragone tra il ruolo del legislatore e l’arte medica prima e col ruolo 
terapeutico della parole poi. Sulla figura di Livia cfr. Purcell 1986. 
Il passo in questione è anche studiato da Giua (1981) dove viene analizzato 
confrontandolo con quello senecano in cui si narra l’episodio della congiura di Cinna ( 
De Clementia I, 9,2) e sottolinea la chiave attualizzante di Dione che sarebbe spinto a 
sottolineare la clementia augustea, spogliandola di ogni orpello teorico di matrice stoica 
presente invece nel passo senecano. Il senatore bitinio sarebbe infatti rimasto turbato 
dalla deriva autoritaria e dispotica che aveva preso il potere imperiale dopo Marco 
Aurelio: il riferimento sarebbe a fatti più o meno a lui contemporanei come le 
epurazioni seguite alla congiura di Lucilla durante l’impero di Commodo di cui si parla 
nel libro 72, 7, 3 o l’inasprimento delle politiche di Settimio Severo dopo la sconfitta di 
Clodio Albinio (cfr. 75, 7, 4).  
272 Cfr. Thuc. III, 4 3. 
273 Cfr. Thuc. Hist. IV, 19 2. 




più contemplato dalle esigenze strategiche ateniesi, che al contrario sono nel 
pieno dei preparativi di guerra.
275
 
Come nel caso delle altre isole uno degli autori più rappresentativi per l’età 
imperiale è Plutarco, i cui riscontri dei termini presi in esame sono i più 
significativi non solo da un punto di vista quantitativo.  
 Nella vita di Aristide
276
 assistiamo ad una narrazione di virtù militari descritte 
col ricorso ai termini dell’arcipelago, senza però quell’anelito pedagogico e 
prescrittivo che caratterizzerà i Moralia: “Poiché fu mandato come generale per 
continuare la guerra e vide che Pausania e gli altri comandanti spartani erano 
duri e severi coi loro alleati, egli trattando con gentilezza (praōs) e con umanità 
e rendendo Cimone affabile nei loro confronti e partecipe alle comuni azioni di 
guerra, tolse agli Spartani senza che se ne accorgessero  il comando supremo, 
non già servendosi di truppe di terra né della flotta né della cavalleria, ma col 
tatto (eughnōmosyne) e coi mezzi diplomatici (politeia). La prepotenza e la 
durezza di Pausania rendeva ancor più desiderabile per i Greci l’egemonia degli 
ateniesi, sempre ben disposti verso di loro a causa della giustizia di Aristide e 
dell’affidabilità (epieikeia) di Cimone.” 277 
Nella vita di Cesare
278
 Plutarco mette invece a confronto il futuro dittatore con 
altri generali che ugualmente si distinsero per le loro capacità strategiche. 
Rispetto a questi Cesare non fu superiore solo per la difficoltà dei luoghi in cui 
combattè, per l’estensione delle terre conquistate, per il numero e la forza dei 
nemici vinti, ma anche per la mitezza e la condiscendenza (epieikeia e praotēs) 
                                                          
275 Cfr. ad es. in generale sulla vicenda dei Meli Canfora 1992. 
276 Cfr. Plut. Arist. 23 ,1. 
277 Nella vita di Aristide (25, 10) si assiste anche ad un’altra narrazione “eroica” della 
sua epieikeia: “Grandi sono poi i segni della sua bontà (epieikeia) anche nei riguardi di 
Temistocle. Dopo averlo avuto nemico durante quasi tutta la sua vita politica ed essere 
stato per opera sua condannato all’ostracismo, quando Temistocle, sottoposto a 
processo dinanzi alla città, gli offrì l’occasione di restituirgli il malfatto, Aristide non se 
ne ricordò in alcun modo [...] né trasse profitto dalla disgrazia del nemico.” Questo 
gesto di epieikeia di cui fa sfoggio Aristide diventerà materia di prescrizione nel De 
capienda ex nemicis utilitate per cui cfr. infra. 




nei riguardi di vinti.
279
 L’epieikeia di Cesare comprende anche quella 
benevolenza grazie alla quale ha potuto risparmiare Catone in vita e che fa 
escludere la possibilità che l’Anticato fosse stato composto per astio nei 
confronti di Catone, ipotizzando piuttosto che si fosse trattato di una rivincita 
propagandistica presa su Cicerone.
280
 Tra le quasi 200 attestazioni del termine in 
Plutarco il caso presente nella vita di Catone Uticense
281
 riporta all’uso pre-
imperiale del termine, proprio perché impiegato in un contesto che si rifà ai 
ragionamenti teorici sull’idea di giustizia: “Seguace di Antipatro di Tiro, filosofo 
stoico, manifestava una particolare predilezione per le teorie etico-politiche del 
portico. Il suo trasporto nei confronti  della virtù era pari a quello di una persona 
posseduta dallo spirito divino; del bene lo attirava in sommo grado la giustizia, 
così inesorabile ed inflessibile di fronte a indulgenze (epieikeia) e favoritismi.” 
All’interno di un discorso teorico l’epieikeia ha più spesso un’accezione media, 
se non del tutto negativa di “arrendevolezza” e “eccessiva indulgenza.” Non a 
caso, cambiando contesto di applicazione,
282
 è proprio l’epiekeia di Catone 
l’uticense ad assicurare un largo seguito a Pompeo: “molti erano attratti dalla 
moderazione (epieikeia) e dal buon senso (ēmeron) che dimostrava.” 
Per quanto riguarda la figura di  Catone il Censore, si potrebbe pensare di essere 
davanti ad un modello per il contenimento così caro all’etica imperiale: “Con 
sua meraviglia gli raccontavano che egli all’alba si recava nel foro e assisteva i 
bisognosi, poi tornava al podere, e se era di inverno con la giubba indosso, nudo 
d’estate, si metteva a lavorare insieme con gli schiavi e seduto con loro 
mangiava lo stesso pane e beveva lo stesso vino e ricordavano altri particolari 
della bontà (epieikeia) e della moderazione ed altri detti di saggezza.”283 Un altro 
                                                          
279 Cfr. anche Plut. Caes. 57,4: “I fatti dimostrano che i romani giustamente hanno eretto 
il tempio della clemenza (epieikeia) in rendimento di grazie per la sua mitezza (praotēs). 
280 Cfr. Plut. Caes. 54,4. 
281 Cfr. Plut. Cato Minor 4, 2,5. 
282 Cfr. Plut. Cato Minor 53, 6. 




passo della stessa vita
284
 suggerisce però di usare con cautela certe 
semplificazioni. Epieikeia, infatti, almeno nelle Vite, viene usata come una vox 
media che può anche oscillare verso l’accezione negativa, e non si presenta 
ancora pienamente “imperiale” come accadrà nei Moralia, in Dione e nelle 
iscrizioni.  Quando infatti Catone presenta la sua candidatura alla censura, 
suscitando i timori dei meno onesti tra i senatori, che propongono sette candidati 
affidando loro il compito di blandire il popolo nella certezza che la gente 
aspirasse ad un governo compiacente, il futuro censore non concede alcuna 
indulgenza (epieikeia) e scongiura il popolo di eleggere, se saggio, non il medico 
più pietoso, ma il più duro.  
Un’altra apertura nelle vite verso l’epieikeia prescrittiva potrebbe individuarsi 
nell’uso del nesso epieikeia ēthous, molto diffuso nelle iscrizioni onorifiche di 
età imperiale. Nella vita di  Cicerone
285
 il nesso viene tradotto con “timidezza 
del carattere” che sarebbe ciò che frena Cicerone dal proporre per i congiurati la 
pena capitale. Considerando però la storia e l’evoluzione del termine e anche il 
suo uso in ambito epigrafico si potrebbe forse ipotizzare una resa diversa: non è 
tanto la timidezza del suo carattere a trattenerlo dal proporre la pena capitale 
quanto piuttosto l’esigenza di tenere un comportamento conveniente in ogni 
occasione. Più evidente è forse il caso della vita di Tito Flaminino:
286
 “Anche gli 
altri greci offrirono a Tito convenienti onori e vi era un elemento  che garantiva 
a essi sincerità: gli incredibili sentimenti di affetto (eunoia) che suscitava la 
mitezza del suo carattere.”287 Questo infatti dovrebbe essere il significato 
                                                          
284 Cfr. Plut. ibidem 16, 6. 
285 Cfr. Plut. Cic. 19, 2. 
286 Cfr. Plut. Tit. 17,2. 
287 Piuttosto che mitezza troverei più conforme alla mentalità imperiale la traduzione 
inglese della Loeb: “equitable nature” per la stessa ragione per cui opterei per una 
traduzione diversa da “timidezza del carattere” per quanto riguarda il passo di 








È nella trattatistica politica, come avviene per le altre isole maggiori, che 
epieikeia assume la sua specificità imperiale e diventa,  strumento pedagogico 
per la formazione delle élites e indicatore della condotta pratica delle comunità 
dell’impero. È qui che il termine abbandona definitivamente la riflessione 
teorica sul rapporto tra giustizia e clemenza, che aveva caratterizzato la 
produzione di V e IV secolo, e si “immanentizza” in una dinamica che si dipana 
per intero nella vita di tutti i giorni, politica ed amministrativa, delle comunità, 
nei suoi circuiti intellettuali e nelle stesse relazioni interpersonali dei suoi 
abitanti. 
I Precetti Politici in particolare permettono non solo di assistere all’evoluzione 
che compie il termine epieikeia, ma anche di ricostruire quel tessuto di idee, 
pratiche, concetti e nozioni che lo circondano, restituendo così esempi limpidi 
dell’arcipelago lessicale della mentalità collettiva. 
È necessario ancora una volta su un passo dei Precetti Politici di cui ho parlato 
più di una volta nel capitolo dedicato ad eunoia, e che è indispensabile nella 
comprensione delle dinamiche politiche delle comunità dell’impero. 
Analizzando i rapporti che si vengono a creare tra colleghi di magistrature
289
 
Plutarco osserva come l’onore di rivestire delle cariche risieda nella porpora che 
orna la clamide quanto nella concordia e nell’amicizia (omophrosyne e philia) 
con i colleghi. “Si dovrebbe ‒ osserva Plutarco qualche linea dopo ‒ riverire il 
                                                          
288 Cfr. ad es. CID 4, 145 in cui al personaggio onorato viene conferito l’onore 
dell’erezione di una statua a ragione della morigeratezza del suo carattere (dia ēthous 
epieikeia), dello zelo che aveva mostrato in relazione allo splendore dell’agone delle 
grandi feste per Pizia, e anche per gli incarichi di ambasciatore che aveva svolto a titolo 
gratuito. L’iscrizione dovrebbe essere compresa in un arco temporale che va dal 98 al 
138 d. C.  Si cfr. anche TAM V, 2 950 dove Marco Aurelio Diadoco, archiereus viene 
lodato per la sua epieikeia epi ēthesi e per la benevolenza (eunoia) dimostrata nei confronti 
della patria. 




superiore, dare prestigio (kosmein
290) all’inferiore e onorare il simile, usare 
affabilità e sollecitudine nei riguardi di tutti, in considerazione del fatto non che 
sono divenuti amici “intorno a una tavola” né davanti a una coppa e neppure 
“intorno al focolare”, ma per comune voto del popolo avendo l’appoggio 
benevolente (eunoia
291
) che gli deriva come una sorta di eredità dalla patria.” 
Espressa la massima che deve guidare il comportamento degli uomini politici, 
Plutarco, perché questo precetto possa meglio fissarsi nella mente dei suoi 
lettori, riporta un breve aneddoto: “Scipione fu biasimato perché invitando 
alcuni amici al banchetto per la consacrazione del tempio di Eracle, non aveva 
chiamato Mummio, suo collega. Se in tutto il resto essi non si consideravano 
amici, sarebbe stato giusto in tali circostanze onorarsi e riceversi 
amichevolmente. Dunque se a un uomo come Scipione, lodevole sotto ogni altro 
aspetto, l’aver trascurato un così piccolo gesto di correttezza umana, procurò la 
fama di superbia, come potrebbe apparire cittadino giusto (epieikēs) e moderato 
(metrios) uno che sminuisce la dignità del collega, o che umilia il suo desiderio 
di gloria con raggiri subdoli, o che, in una parola, sottrae e avoca a sé il tutto, 
privandone l’altro?” Il cittadino giusto non ha dunque nulla a che fare con il 
concetto astratto di giustizia, o anche con quello, più pratico, del diritto e dei 
processi, ma è epieikēs colui che è in grado di mantenere la concordia con i suoi 
colleghi, in nome del patto di eunoia a cui è vincolato con il resto dei cittadini.  
                                                          
290 Non mi sembra che le traduzioni italiane abbiano reso pienamente il senso di 
kosmein. Questo viene generalmente tradotto con “dimostrare considerazione” 
(Giardini), “mostrare considerazione” (Pisani), “rendere merito” (Caiazza). Attorno al 
campo semantico di kosmein,  che tra l’altro appartiene all’arcipelago lessicale, ruotano 
le idee di “ornamento”, “abbellimento”, per cui mi è sembrato conveniente tentare di 
restituire per quanto possibile anche in italiano qualcosa di simile al concetto greco, 
ispirandomi alle traduzione francese: “donner du prestige à un inférieur” e a quella 
inglese: “add prestige to his inferior.” Per quanto riguarda l’isola del kosmos cfr. infra. 
291 Il passo è un esempio della reciprocità del vincolo interpersonale che si stabilisce 
attraverso il legame fondato sull’eunoia: i governanti la usano per ben amministrare i 
governati, e, a loro volta, i governati li omaggiano con la loro benevolenza. Cfr. supra il 




Plutarco ha a cuore questo principio e contribuisce a rafforzarlo traendo un 
exemplum da un episodio della sua vita:
292
 “Ricordo che io, quando ero ancora 
giovane, fui mandato insieme a un altro come ambasciatore presso il proconsole: 
egli per caso se ne rimase indietro e io andai da solo e condussi a termine 
l’incarico: quando poi, dopo essere tornato mi accingo a riferire sulla missione, 
mio padre alzatosi e presomi in disparte, mi invitò a dire non "sono andato", ma 
"siamo andati", non "ho detto", ma "abbiamo detto" e che dessi conto di tutto il 
resto facendo partecipe e associando anche l’altro. Tale modo di comportarsi 
non è soltanto corretto (epieikes), e riguardoso, ma tiene lontano dalla 
considerazione che si ha di noi, quello che è il lato più doloroso, cioè l’invidia.” 
Quello che è epieikes è dunque ciò che è conveniente fare per l’ interesse della 
comunità; e conviene preservare quella philìa di cui Plutarco parla all’inizio del 
brano, che deve animare le relazioni interpersonali in una società in cui, le classi 
dirigenti si sono trasformate da un’ “aristocrazia di concorrenza” in 
un’”aristocrazia di servizio”293, e in cui quindi scontro e conflittualità sono al 
bando e l’autentico comportamento epieikes non può che derivare da quei 
precetti veicolati dall’arcipelago lessicale.294 
In questo clima pacificato rispetto alle lotte politiche che avevano caratterizzato 
l’età repubblicana, la scelta degli amici di cui circondarsi da parte di chi sta al 
potere è fondamentale. Non bisogna infatti fare come Cleone che al suo debutto 
in politica rinunciò a tutti i suoi amici per timore di essere troppo influenzabile 
nelle sue scelte per poi però piegarsi agli utili di tutti gli adulatori che lo 
circondavano e rivelarsi duro proprio con gli epieikēs, i cittadini per bene in 
nome dei quali avrebbe dovuto agire.  Temistocle che pure aveva un debole nel 
                                                          
292 Cfr. Plut. Praecepta Gerendae Reipubliace  816 D. Traduzione a cura di Giardini. 
293 Cfr. Veyne 1978 e supra introduzione. 
294 Cfr. ad es. un’iscrizione proveniente dalla Pisidia in cui Aurelio Dioniso viene 
ricordato  epieikeias kai eirenēs eneka. Il mantenimento di una condizione di non 
litigiosità, dove le contese sono alla berlina rientra nei comportamenti che fanno 





soddisfare le richieste dei suoi amici anteponendole al bene pubblico,
295
 rispose 
così a Simonide che gli chiedeva qualcosa di ingiusto: “Né un poeta è virtuoso 
se canta contro la melodia, né un magistrato è eccellente (epieikes) se si ingrazia 
uomini contro la legge.”296 L’epieikeia è quindi la migliore disposizione che 
l’uomo politico possa prendere di fronte alla richieste che gli vengono fatte, e il 
miglior atteggiamento da tenere nei confronti dei propri pari e colleghi, mai da 
considerarsi come rivali.  
Se epieikeia occupa una delle isole maggiori, questo vuol dire che il suo raggio 
di azione si estende tra il campo politico e quello morale, dove conserva quel 
valore di moderazione e giusto equilibrio delle parti che è, come abbiamo visto, 
indispensabile anche nella gestione quotidiana degli affari pubblici di una 
comunità sotto l’impero.  





 non è possibile estirpare l’affetto (philostorgia299) 
                                                          
295 A proposito del giovamento per la collettività, questo si crea anche grazie al 
radicamento nella formazione delle élites dirigenti degli insegnamenti, dei consigli e dei 
precetti del filosofo. Cfr. ad esempio Maxime cum princibus philosopho esse disserendum 
799 B: “E come pensi dunque che un filosofo valuterà il suo argomentare, considerando 
che quando un politico o un potente l’avrà fatto proprio sarà di giovamento comune sia 
ai giudici sia ai legislatori, colpendo i malvagi e porgendo aiuto ai cittadini onesti 
(epieikeis) e buoni?” 
296 Plut. Praecepta Gerendae Reipublicae 807 B 8.  
297 La filosofia agita di cui la riflessione d’età imperiale è impregnata si fonda su una 
“reductio” dei grandi sistemi filosofici tradizionali a qualcosa di più immediatamente 
fruibile. Una sorta di “filosofia nel bagaglio leggero.” 
298  Cfr. Plut De virt. Mor.451 E F. 
299 Il termine viene reso generalmente con “affetto” o, nella traduzione francese con 
“tendence à l’amour”, mentre l’inglese preferisce “a natural propensity toward 
affection”. Tuttavia philostorgia è qualcosa in più di un semplice affetto e di una 
disposizione ad amare. Come dimostra l’etimologia stessa del termine, composta da 
philos e un suffisso derivato dal verbo stergeo, la philostorgia è un amore al quadrato, una 
disposizione completa che viene soprattutto adoperata per indicare i legami tra parenti 
e verso i figli. Anche in una dissertazione retorica del XVII secolo l’Exercitationem de 




dall’amicizia (philia)300, la pietà dall’umanità o la compartecipazione alla gioia 
(synchairein) e al dolore (synalgein) dalla benevolenza sincera (eunoia).
301
 Se è 
vero che sbagliano coloro che insieme con la follia d’amore pretendono di 
toglier via anche l’amore, non sono però nel giusto nemmeno quelli che 
biasimano i commerci a causa della cupidigia, ma si comportano allo stesso 
modo di chi smettesse definitivamente di correre per timore di inciampare e di 
tirare con l’arco per paura di oltrepassare il bersaglio o provasse un’assoluta 
avversione verso il canto per il rischio di stonare.  Come nel campo dei suoni la 
musica non produce l’armonia sopprimendo i suoni gravi e acuti, e come a 
proposito del corpo la medicina infonde salute non eliminando il caldo e il 
freddo, ma con un proporzionato dosaggio di elementi mescolati, così nell’anima 
                                                          
300
 Senza necessariamente condividere l’emendazione di Babut (cfr. 1969) che corregge 
“philias de philostorgian” in “philias de kai philostorgias” ne va assolutamente tenuta 
presente, per una resa del termine più consapevole, la sua giustificazione: Babut spiega 
in nota come due termini come philias e philostorgia non possano essere  contrapposti fra 
loro: Plutarco nel passo in questione sta infatti mettendo insieme esempi di passione che 
contribuiscono allo sviluppo di alcune virtù. Questo è il caso dell’eleon, della pietà, 
dell’eunoia, della “sympathie”, ma non quello appunto della philostorgia che nel pensiero 
stoico è sempre stata considerata non una passione, ma una virtù, subordinata alla 
philia, all’amicizia, alla quale dunque non può essere opposta. Babut traduce dunque 
l’intera espressione con: “de l’amitié, de l’amour pour la progeniture, de la 
philanthropie, on ne saurait, malgré qu’on en ait, séparer de force la pitié, ni dissoudre 
leur association.” Michel (cfr. 1993, 18) nota inoltre come la philostorgia, “la tendresse 
humaine, le goút de l’affection” sia al centro del pensiero di Marco Aurelio e occupi 
anche un certo spazio nell’epistolario con il maestro Frontone. Per la presenza del 
termine in campo epigrafico si confronti infra l’iscrizione dedicata a Agreofon. 
Philostorgia ricorre anche nel prologo della vita periclea: “Quando Cesare vide in Roma 
certi ricchi stranieri che si portavano in braccio cuccioli di cane o di scimmie, e li 
accarezzavano, chiese, così si dice, se le loro donne non facevano figli, rimproverando 
così con un tono decisamente imperiale, coloro che riservano alle bestie quel naturale 
senso d’amore e d’affetto (philostorgon) che è in noi e che dobbiamo manifestare ai nostri 
simili.” Dietro questo Cesare, probabilmente Augusto, si cela tutta l’attenzione 
plutarchea, ed in generale della sensibilità imperiale, per il mondo dell’infanzia e delle 
cure parentali. 
301 Il passo richiama alla mente quello pseudo plutarcheo della consolazione ad 
Apollonio (102 C) in cui è proprio l’eunoia a veicolare i comportamenti più convenienti 
da tenere in caso di lutto, quando bisogna appunto condividere ‒ ritroviamo ancora una 
volta la presenza del prefisso syn indicatore della comune fruizione di spazi di socialità 




la moralità nasce quando moderazione (epieikeia) e giusta misura (metriotēs) 
sono introdotti dalla ragione nelle facoltà e nei moti passionali.” 
Se nelle leggi di Platone
302
 l’anēr epieikēs è colui che non si dispera per la 
perdita di un figlio o di un fratello in età imperiale nello stesso modo viene 
definito l’ottimo sposo il cui modello viene fornito ancora una volta dal De 
virtute morali
303
 plutarcheo: “Un galantuomo (anēr epieikēs), che ha contratto il 
matrimonio secondo le leggi, si propone di rispettare la moglie e di vivere con 
lei (suneinai) in modo corretto e costumato, e se col tempo la consuetudine di 
vita (synētheia) ha fatto nascere in lui la passione, sente che grazie al 
ragionamento si intensificano in lui amore e l’affetto.” Laddove si descrivono 
dinamiche legate alla vita privata e familiare il ricorso all’epieikeia è un 
richiamo costante che permette di comprendere i meccanismi di diffusione della 
mentalità collettiva. Inoltre in questo caso è accompagnato da termini composti 
col prefisso syn che indicano, come già specificato, il rilievo che ha nella vita 
quotidiana dell’impero la condivisione di spazi comuni di interazione sociale. Il 
rapporto con moglie, servi, amici va infatti oltremodo salvaguardato evitando di 
occorrere in sbalzi di ira ricorrendo invece alla propria epieikeia ed eunoia.
304
 
L’etica dell’impero è un’ etica terapeutica che prescrive ai suoi fruitori precetti e 
consigli così come il medico dispensa farmaci ad un corpo non in salute. Il fine 
della filosofia, che così di frequente in questi anni si sposa con quello del buon 
amministratore, è proprio quello di portare a guarigione  corpi e spiriti malati. 
Questa terapia consiste spesso nella riduzione e nel temperamento del vizio, nel 
raddolcimento delle passioni (praotēs pathōn305): “Come la deviazione della 
malattia verso le parti meno vitali del corpo è un non debole sintomo di 
miglioramento, così, in quelli che compiono progressi, il vizio che si trasforma 
                                                          
302 Cfr. supra. 
303 Cfr. Plut. De virtute morali 448 E. 
304 Cfr, Plut. De cohib. Ira 460 F 1. 




in passioni più moderate (eis epieikestera pathē), sembra avviarsi un po’ alla 
volta verso l’estinzione.”306 
Per reprimere gli accessi di ira è lecito ricorrere ad ogni stratagemma. L’oratore 
Gaio Gracco ad esempio
307
 per moderare la sua foga eccessiva “aveva un 
piccolo flauto regolato, di quelli che usano i musicisti per guidare gradualmente 
la voce da un tono più alto a uno più basso e viceversa: tenendo questo 
strumento in mano, un servo gli si poneva alle spalle mentre parlava e gli dava 
un tono di voce dolce (epieikē) e mite (praon), seguendo il quale Gracco frenava 
le sue grida ed eliminava dalla voce ogni asprezza e passionalità.”  
L’epieikeia dunque, al pari delle altre isole maggiori, viene utilizzata anche per 
indicare pose ed atteggiamenti del corpo e della voce e anche, più in generale, 
dimostrazioni fisiche di affetto e benevolenza, dimostrando ancora una volta 
come il termine e i suoi annessi abbiano ormai definitivamente preso le distanze 
del campo di applicazione sclerotizzato, seppur vario e articolato, in cui la 
riflessione sul diritto e sulla giustizia l’aveva collocato. In un passo del De se 
ipsum citra invidiam laudando
308
 Plutarco, mettendo in guardia il suo lettore dal 
vantarsi troppo delle sue conoscenze altolocate e di eventuali complimenti 
ricevuti da personaggi in vista, scrive: “Alcuni poi si illudono di riuscire a 
ingannare completamente i loro interlocutori, quando nel raccontare gli abbracci, 
i saluti, e le accoglienze cordiali, presentano il tutto non come un elogio di sé, 
ma come prova della squisitezza (epieikeia
309
) e della umanità (philanthropia) di 
questi personaggi.” 
                                                          
306 Cfr. Plut. Ibidem 84 A. 
307 Cfr. Plut. De cohib. ira 456 A. 
308 Cfr. 546 E. 
309 Mi sembra ancora più calzante la traduzione inglese apparsa nel 1959 per i tipi Loeb 
che rende l’espressione con “courtesy” o quella francese che, traducendo epieikeia con 





Il simposio è il luogo di eccellenza in cui si svolge “un’azione generica di 
formazione umana e sociale”310 e costituisce quindi un bacino di informazioni 
per conoscere e tentare di comprendere le reali pratiche sociali delle élites, 
specchio della mentalità quotidiana e della sua formazione: “Ritengo poi che 
esista un genere di discorsi che è, in qualche misura, particolarmente adeguato ai 
simposi: alcuni li fornisce la storia, altri è possibile ricavarli dall’esperienza 
quotidiana, vi sono racconti che in gran numero fungono da esempi filosofici, 
che in gran numero attestano la pietà religiosa che riguardano azioni umane 
piene di dignità, alcuni infine che stimolano moti di proficuo altruismo. Se uno 
qualunque ricorre, senza darlo a vedere, a queste narrazioni e impartisce qualche 
insegnamento  (diapaidagōgeō) ai convitati di un simposio, riuscirà a sventare 
quelli che sono fra i rischi non più piccoli di chi indulge al vino.”311 La paideia è 
intesa come la formazione continua e capillare dei componenti di una comunità 
anche, e forse anzi soprattutto, quando ci si trova in uno spazio sociale come 
quello del simposio. Tra le varie pratiche che usano gli anfitrioni per rendere il 
banchetto più gioioso c’è quella di ricorrere a piante e rimedi officinali, come 
faceva Elena, spesso ritratta nei poemi omerici alle prese con pozioni e misture 
mediche. I convitati, così, pensano di ascoltare un semplice racconto, ma non si 
rendono conto di quali insegnamenti decorosi (epieikeis) e utili esso racchiuda 
riportando le gesta di Odisseo. Inoltre il discorso filosofico ammesso in un 
simposio deve mirare a porsi domande adeguate (epieikeis) e non capziose, in 
                                                          
310 Sono le parole con cui Antonio M. Scarcella nelle sue note commenta il paragrafo 
plutarcheo (614 B) in cui si parla dei discorsi adatti ai simposi. D’altra parte è lo stesso 
Plutarco in Quast. Conv. 615 A a parlare di  sympotikē koinōnia : “Bisogna respingere 
infatti ‒ dice Plutarco ‒ i filosofemi della gente pronta all’alterco e al sofisma che 
sfibrano i loro artifici in invenzioni sottili e minuziose, e annichiliscono gli ascoltatori. 
In conclusione è opportuno che siano alla portata di tutti sia il vino che la 
conversazione, perché tutti ne possano avere parte. Quei commensali che escogitano 
problemi intricati, hanno l’aria di non risultare più pertinenti (epieikesteroi) nel senso 
della socievolezza, della gru e della volpe della favoletta esopica.” Per quanto riguarda 
il banchetto in età imperiale cfr. Amato 2005. 




linea con quanto predicato dai maestri di decoro che popolavano le varie città 
dell’Asia Minore. 
Lo scopo pedagogico dei banchetti è evidente anche laddove Plutarco si 
interroga su quali divertimenti sia consono dispensare agli invitati.
312
 Eliminata 
la commedia antica perché troppo licenziosa, e troppo accesa e vibrante nei toni 
e nel lessico Plutarco opta per la commedia nuova di Menandro in grado con i 
suoi motti e le sue sentenze di addolcire anche i caratteri più duri verso un po’ di 
misura.
313
 Inoltre nelle commedie di Menandro ‒ prosegue Plutarco ‒ sono 
assenti scene d’amore pederastico314 e le seduzioni di vergini si risolvono 
convenientemente (epieikōs) in giuste nozze. Il diletto e la dolcezza e la 
                                                          
312 Cfr. in generale il problēma presentato in Plut. Quaest. Conv. 711 B e seguenti. 
313 Cfr. Plut. Quaest. Conv. 712 B. 
314 Sulla pederastia e sulla superiorità del matrimonio eterosessuale rispetto al legame 
omosessuale in Plutarco si confrontino le tematiche presenti nel dialogo Amatorius. 
L’opera è costituita sul  modello del dialogo platonico: vari personaggi chiedono ad 
Autobulo, figlio di Plutarco, di riferire loro della conversazione sull’amore che si tenne 
presso il santuario delle Muse di Eliconia, svoltasi in occasione delle Erotideia di Tespie. 
La discussione, alla quale partecipano vari abitanti della città di Tespie, si concentra 
subito sul “caso” Baccone, un giovane efebo che sta per sposare una ricca vedova più 
grande di lui. Il fulcro del dibattito verte sul confronto tra l’amore omosessuale, di cui 
Baccone faceva pratica, essendo circondato da numerosi amanti, e l’amore 
eterosessuale, a cui Baccone si sarebbe avvicinato sposando Ismenodora. Pisia e 
Protogene di Tarso sono contro il matrimonio (il primo è uno degli amanti anziani di 
Baccone), mentre Antemione e Dafneo lo approvano. Già a questo punto del dialogo ‒ 
siamo ancora ai capitoli iniziali ‒ emerge il dibattito che doveva animare i circuiti 
intellettuali dell’impero riguardo il riconoscimento sociale e culturale del matrimonio. 
Fondamentale a questo proposito l’intervento di Plutarco (752 C) in difesa dell’istituto 
del matrimonio, intervento che preannuncia nei contenuti la parte finale del dialogo. 
Plutarco rimprovera a Pisia  di vedere nel matrimonio un legame privo di amore e di 
amicizia; per lo scrittore di Cheronea al contrario un matrimonio non si  tiene in piedi 
sulla vergogna e sulla paura, ma sulla fiducia amorosa e sulla benevolenza. Inoltre 
l’unione fisica con una donna è fonte di amicizia, come se si condividesse un qualche 
mistero sacro: “il piacere è di breve durata, ma è come un germe che giorno dopo 
giorno fa maturare tra gli sposi  giorno dopo giorno il rispetto reciproco, la 
benevolenza, l’affetto e la fiducia. (ibidem 768 D)”Il legame dell’Amatorius plutarcheo 
con la precedente tradizione filosofica è analizzato da Fleury 2007 che si chiede se anche 
il dialogo di Plutarco segua il modello del dialogo conoscitivo di tipo filosofico-amoroso 





raffinatezza di queste messe in scena contribuiranno a modellare e ad ornare 
(katakosmēsin) il comportamento di chi vi assiste conformandolo agli standard 
di convenienza (epieikeia) e gentilezza (philanthropia). 
L’epieikeia si declina anche secondo i parametri dell’assistenza e del conforto ad 
un amico non in buona salute: “Per un malato non è tollerabile, e rappresenta 
anzi il raddoppiamento stesso della sua malattia, sentirsi dire che i suoi mali 
sono dovuti all’intemperanza, alla mollezza, alle prelibatezze del palato e alle 
donne: "Caschi male amico mio: sto facendo testamento, i medici preparano il 
castoreo e la scamonnea e tu vieni qui a farmi la morale (philosopheis)!" Questa 
è la situazione in cui versano i disgraziati e non ammette né sincerità né 
lezioncine di morale, ma accondiscendenza (epieikeia) e sostegno.”315 Il buon 
amico (philos epieikēs) inoltre non biasimerà l’amico in difficoltà, ma alla pari 
di un buon padre e di un valido maestro, lo elogerà, così come il medico 
assennato non curerà il suo paziente con purganti e rimedi officinali, ma 
prescrivendogli una cura del sonno e una dieta.
316
 L’universo relazionale 
dell’impero è racchiuso in questo passo in cui l’individuo è inserito in una rete 




Nei confronti poi di quelli che non ci sono amici bisogna usare dolcezza 
(praotēs) e tolleranza ancora di più di quanto non si faccia con gli amici. Terrà 
infatti un comportamento epieikes, onorevole, colui che non si vendicherà di un 
nemico qualora gli si presenti l’occasione; lo è invece compatire la sua disgrazia, 




                                                          
315 Cfr. Plut. De adulatore 69 C.  
316 Cfr.Plut. ibidem 73 D 13. 
317 Per il ruolo della figura del padre in relazione alla formazione dell’abitante 
dell’impero cfr. supra a proposito di Praecepta Gerendae Reipublicae 816 D. 
318 Cfr. Plut. De capienda.... 90 F4. Anche nella vita di Aristide (cfr. supra) viene mostrato 




Nell’Euboico di Dione di Prusa319 l’anēr epieikēs è uno degli oratori che 
interviene nel “processo” intentato al cacciatore accusato di essersi 
indebitamente appropriato delle terre del contado. Dopo l’aspro attacco 
dell’intervento che lo aveva preceduto, carico di aggressività e di una buona 
dose di demagogia l’uomo che prende la parola si caratterizza proprio per la sua 
moderazione, moderazione che trapela anche dal tono di voce pacato, reso con 
l’uso dell’avverbio praōs. Lo stesso oratore viene nuovamente definito 
epieikēs320 e questa volta, dopo essere intervenuto in favore del cacciatore e di 
Dione, il “galantuomo” si fa avanti per proporre che a Dione vengano tributati 
gli onori che merita da parte della città. Epieikeia e praotēs sono anche in Dione 
due aspetti fondamentali della vita politica delle città, di cui non può fare a meno 
chi vuole essere attivo nella propria comunità di appartenenza.
321
 
L’epieikeia viene presentata come una “virtù cara a Dione” anche 
nell’introduzione che Mariella Manchelli fa al Caridemo, l’orazione numero 
XXX di Dione.  Caridemo, filosofo allievo di Dione, muore “dialogando sereno 
alla maniera di Socrate.” Il filosofo nel congedarsi dal mondo dei suoi cari e dei 
suoi affetti tesse un discorso consolatorio basato su più immagini, una delle quali 
è il banchetto della vita. I commensali, a secondo del loro comportamento, 
incarnano diversi stili di vita: ci sono coloro che attingono in maniera 
intemperante ai calici di vino, e, stracolmi di piacere, sono costretti a volte a 
vomitare e, alla fine del banchetto, vengono poi trascinati via con grande 
difficoltà dai servi, fra urla ed improperi. Altri invece, misurati e moderati 
(epieikeis), fanno un uso parco (praōs chrōntai)322 del piacere e si congedano dal 
banchetto “salutando gli amici, raggianti e tutti contenti, come non avendo nulla 
                                                                                                                                                                       
semplice narrazione, mentre nei Moralia, come dimostra questa attestazione, il 
riferimento all’epieikeia diventa “esecutivo” e prescrittivo. 
319 Cfr. Dio Or. VII 33. Cfr. per un’introduzione e un commento all’orazione cfr. Dione di 
Prusa, Il cacciatore. A cura di Elisa Avezzù. Introduzione di Francesco Donadi. 
320 Cfr. Dio Or. VII 60. 
321 Cfr. Robert 1965 p. 222-223. 




da rimproverarsi.” Ed è tra loro che il dio sceglie i propri commensali. Si tratta 
di un discorso consolatorio, eppure anche in questo caso il ricorso ai termini 
dell’arcipelago si dimostra significativo.  
Infatti piuttosto che parlare per epieikeia di “virtù regale” e “virtù filosofica”323;  
io propenderei per vedere in essa un’unica  virtù, anzi più che una virtù, una 
disposizione che anima e plasma la vita delle comunità, per cui non meraviglia, e 
lo testimoniano anche le iscrizioni, che epieikeia sia tanto l’attitudine del 
governatore, dell’amministratore e dell’uomo politico, quanto la moderazione e 
la morigeratezza che li accompagnano nella loro vita quotidiana: se il buon 
amministratore avrà un atteggiamento ispirato all’epieikeia e alla praotēs, la sua 
moderazione e il suo contenimento ricadranno sui suoi concittadini, rendendoli 
tutti in un certo grado filosofi. Sfera politica e sfera etica condividono uno 
spazio di intersezione fluido che si alimenta dei precetti veicolati dai termini 
dell’arcipelago lessicale.324 
Nel primo discorso di Tarso Dione condanna i costumi corrotti del popolo 
rivendicando per sé  il ruolo politico e morale dell’intellettuale filosofo. Per farlo 
porta avanti un’ immagine simbolica dietro la quale si cela tutta la sconvenienza 
dei comportamenti non degni degli abitanti di Tarso, e di conseguenza la 
decadenza stessa della città. Si tratta del russare, o meglio di uno sgradevole 




Sin dall’inizio del XX secolo gli studiosi si sono affannati a dare interpretazioni 
di questo verbo. Bonner
326
 interpreta, soprattutto alla luce di riscontri paralleli 
tardi e cristiani il regkein come la deriva dei costumi degli abitanti di Tarso, 
soprattutto legata alla loro degenerazioni in campo sessuale. 
                                                          
323 Cfr. Menchelli 43. 
324 A questo proposito cfr. infra l’iscrizione di Kaunos dedicata ad Agreofon. 
325 Cfr. Dio Or. XXXIII, 51, 4. 
326 Cfr. Bonner 1942. Questa suggestione sarà seguita anche da Swain 1996 che la 






 dietro questo verbo si nasconderebbe il riferimento all’ 
abitudine dei Tarsii di radersi. Farsi la barba a sua volta rimanderebbe 
all’eliminazione di uno dei tratti distintivi del filosofo, e dunque, secondo questa 
interpretazione Dione rimprovererebbe agli abitanti di Tarso di essersi 
allontanati dalla filosofia. 
 Desideri invece
328
 nel 1978 sostenne che dietro  l’immagine del russare si 
celerebbe la disapprovazione di Dione per il processo di assimilazione della 
componente etnica e sociale dominante, quella greca, con l’elemento 
orientalizzante, quello siriano. Il russare sarebbe quindi la parlata siriana a cui 
anche il ceppo dominante si sta ormai avvicinando rischiando, secondo Dione, di 




  sostiene invece che dietro il russare si nasconda una sorta di allegoria 
che indicherebbe la generale perdita della preoccupazione per la propria 
reputazione da parte degli abitanti di Tarso. Quest’interpretazione dà ulteriore  
valore all’accezione  di epieikeia come “comportamento dignitoso, moderato, 
decente.” Da segnalare anche la suggestione fisiognomica legata 
all’interpretazione di Bost Pouderon330  che tra l’altro sostiene che da parte del 
retore di Prusa ci sia un attacco di matrice sofistica, sempre nascosto dietro il 
riferimento alle cadenze e alle tonalità del russare,  all’eloquenza di stile asiano. 
Da ultimo Kokkinia ha riconsiderato l’orazione in un suo contributo del 2007. 
Nel testo dell’orazione sarebbe lo stesso Dione, dopo aver usato il verbo in 
questione ad invitare l’uditorio a comprendere di cosa si trattasse, proponendo 
loro una sorta di indovinello. Partendo da questa idea la studiosa cerca di 
risolverlo elencando i dati certi che Dione ha sparso nell’orazione: si tratta di un 
ergon, il che escluderebbe il riferimento alla filosofia, e si tratta anche di un 
                                                          
327 Cfr. Welles 1962. 
328 Cfr. Desideri 1978. 
329 Cfr. Jones 1978. 




qualcosa che produce un certo rumore, un rumore non bene definibile, “né il 
verso di una gallina, né un fischio, né il suono di uno scappellotto”. Questo 
ergon, immorale e scandaloso, non viene prodotto solo da uomini, ma anche da 
donne e bambini; ha a che fare con il naso, ma non è il russare, nonostante 
questo sia il verbo che Dione utilizza per l’indovinello, ed è talmente 
riconoscibile che può essere oggetto di derisione da parte delle altre città. Il 
verbo in questione sembra da riconnettere quindi con un’attività che si compie 
durante il sonno:gli abitanti di Tarso appaiono a Kokkinia come degli 
addormentati che camminano. Questo loro stato letargico si evincerebbe dal 
riferimento alla mancanza di sōphrosynē e eutaxia, virtù elogiate 
nell’introduzione del discorso. Il passo che però compie la Kokkinia porta verso 
un’interpretazione, come lei stessa afferma, molto più imbarazzante di quelle 
formulate dai suoi predecessori. In base ad alcun i loci paralleli è possibile 
ipotizzare che dietro il verbo regkein si celi in realtà un’allusione al meno nobile 
“petare”, che a sua volta sarebbe da connettere a pratiche passive omoerotiche. 
Per quanto gli abitanti di Tarso avessero effettivamente una fama licenziosa, 
secondo Kokkinia, l’obiettivo dell’improbabile tema dell’orazione dionea 
risiederebbe proprio nel mostrare i vizi morali dei Tarsii usando un’ironia che 
non si ritroverà invece nella seconda orazione ai Tarsii, e permette così a Dione 
di mostrare la propria abilità e la varietà del proprio stile. 
Al di là delle ipotesi che sono state fatte per smascherare il reale atteggiamento, 
per lui evidentemente esecrabile, al quale Dione si riferisse ricorrendo 
all’immagine del russare, il valore lessicale occupato da epieikeia è chiaro: gli 
abitanti di Tarso non sono più epieikeis, hanno perso la decenza, il loro modo di 
comportarsi non è più uniforme a quei valori della mentalità collettiva che il 
filosofo è tenuto a richiamare continuamente alla mente dei suoi concittadini. Il 
russare, ed in generale le altre condotte non epieikes degli abitanti di Tarso sono 
eccessive, non sono temperate, non sono convenienti.  
Il comportamento smodato che gli abitanti di Tarso tengono nella loro vita 




russare, non giova loro in politica. Le città vicine sono infatti meno bene 
disposte e meno accomodanti (mēden epieikesteron)331 nei confronti di Tarso: 
“L’animosità e la ribellione degli abitanti di Mallo non vi devono impensierire 
più di tanto; però gli abitanti di Soli e di Adana e forse anche altri, hanno verso 
di voi gli stessi sentimenti e non sono meglio disposti (mēden epieikesteron), ma 
anzi sopportano male la vostra autorità, parlano male di voi e preferirebbero 
dipendere da altri piuttosto che da voi, ed ecco che viene il sospetto che né gli 
abitanti di Aegae né quelli di Mallo abbiano  forse tutti i torti ad essere irritate 
con voi, e non si tratta né di gelosia per i primi, né di desiderio di espansione per 
i secondi: forse la condotta stessa della vostra città, che è insolente e tende a 
creare problemi inutili punzecchiando i più deboli.” Tarso ha perso la sua 
epieikeia e di conseguenza neanche le altre comunità ne dimostrano nei suoi 
confronti. Senza epiekeia si profila un inevitabile inasprirsi dei rapporti e della 
diplomazia. 
Invece le relazioni tra gli abitanti di una stessa comunità si salvaguardano se 
sono ispirate a dei criteri di reciproca benevolenza, soprattutto nei confronti di 
chi per la madrepatria si è speso a lungo in interventi di mediazione con le altre 
città e col governo centrale. Così Dione
332
 ringrazia per gli onori tributatigli al 
rientro in patria: “E state sicuri che io  mi tengo ben stretti tutti gli onori, sia 
quelli che mi state concedendo adesso, sia quelli che eventualmente ci saranno in 
futuro, e li conservo nella vostra benevolenza (eunoia) e amicizia (philia) e non 
ho bisogno di nient’altro. Questo è infatti quello che basta ad un uomo per bene 
(epieikes), essere riamato
333
 dai propri concittadini. E chi gode di quest’amore 
perché dovrebbe sentire la necessità di statue, proclami o posti d’onore?” 
Sempre nel corso della stessa orazione il paragrafo undicesimo si apre con 
un’epitome illuminante: “Ebbene amici, c’è un’educazione (paideia) per i 
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cittadini e un’etica (ēthos) per la politica (polis), un’etica che è basata sulla 
filosofia e su un comportamento convenientemente moderato (epieikes).” Dione 
pone quindi una sorta di proporzione aritmetica tra i vari ingredienti, la cui 
reciproca miscelazione, contribuisce al benessere e all’armonia dello stato. Il 
dēmos, da intendere come la parte attiva dei governati, e non certo come il 
popolo, ma piuttosto come l’élite, ha forgiato la sua mentalità tramite dei precisi 
canoni educativi (paideia), con i quali la polis, costituita da quella parte della 
cittadinanza che nella pratica esercita il potere e amministra la cosa pubblica, ha 
nutrito il suo ēthos, che è per l’appunto, fondato sulla filosofia e l’epeieikeia. La 
paideia sta all’ēthos come il dēmos alla polis e l’equivalenza è possibile 
esclusivamente attraverso una condivisione di precetti e principi che si 
dispiegano grazie alla diffusione di una filosofia pratica che ha tra i suoi metra di 
riferimento quello dell’epieikeia così come è stata analizzata nelle pagine 
precedenti. 
Significativa sotto molteplici aspetti la seguente iscrizione in onore di Agreofon 
ha inoltre il merito di mettere in rilievo come il termine epieikeia fosse 
effettivamente nella vita pratica e quotidiana delle comunità declinato sia nella 




συνχύσει καὶ κατηφείᾳ ἐγένετο τελήσαντος Ἀγρεοφῶντος βʹ τοῦ Διοδότου τοῦ 
Ἀρτεμιδώρου Περδει- 
ίαθεν ἀνδρὸς ἀξιολογωτάτου καὶ εὐγ<ε>νεστάτου ὡς κοινὴν ἁπάντων καὶ ἰδίαν 
ἑκάστου τὴν ἐπ’ αὐτῷ λύπην ὑπολαβεῖν, καὶ ἐσπούδαζεν μὲν 
καὶ ἐκκομιζόμενον αὐτὸν εν ᾧ πολυτελῶς ἐφιλοτειμήσατο γυμνασίῳ δημοσίας 
ταφῆς ἀξιῶσαι, τῶν δὲ οἰκείων αὐτοῦ παραιτησαμένων συνελθὼν 
ὁ δῆμος μετὰ τῆς βουλῆς ὁμοθυμαδὸν ἐπεβοήσατο καὶ ἐτείμησεν αὐτὸν ταφῇ 
δημοσίᾳ καὶ εἰκόνων ἀνάθεσεσιν καὶ ἀνδριάντων ἀνα<σ>τάσεσιν καὶ ταῖς ἄλ- 
                                                          






λαις ταῖς ὀφειλομέναις καὶ πρεπούσαις τῇ ἀξίᾳ αὐτοῦ τειμαῖς, μεμνημένος ὧν τε 
οἱ πρόγονοι αὐτοῦ τῇ πατρίδι παρέσχον τε ταῖς ἀπὸ τῶν οὐσιῶν φιλοτειμί- 
αις καὶ ἐν πρεσβειῶν κατορθώμασιν καὶ ὧν ὁ πατὴρ αὐτοῦ στεφανηφορήσας μὲν 
ἐπὶ ἀργυρίου πολυτελεῖ δόσει, πρυτανεύσας δὲ φιλοτείμως ἆμα καὶ προνοητικῶς 
τῶν τῆς πόλεως πραγμάτων καὶ πρεσ<βεύσας> δωρεὰν πρός τε αὐτοκράτορα 
καὶ ἡγεμόνας καὶ δεκαπρωτείαν μετὰ ἐπεικείας πάσης τελέσας ὧν τε αὐτὸς 
Ἀγρεοφῶν ἀπὸ 
τῆς ἐν παισὶν καὶ ἐφήβοις ἡλικίας ἀρξάμενος φιλοτείμως κ<αὶ> ἐν ἀνδάσιν 
τέλειον καὶ μεγαλόψυχον ἐπλήρωσεν ἀεὶ τὴν εἰς τὴν πατρίδα διάθεσιν, 
γυμνασιαρχίαν τε 
ἀναδεξάμενος δωρεὰν καὶ στεφανηφορίαν ἐν αὐτῷ ἔτει, ὑπὲρ ἧς καὶ ἀργύριον 
τῷ δήμῳ ἔδωκεν, δι’ ἧς οὐ μόνον τὴν εἰς τοὺς πολείτας ἐπεδεί- 
10 
ξατο πολυτέλειαν, ἀλλὰ καὶ μέχρι τῆς ξενικῆς γνώσεως ἐκόσμησεν τὴν πατρίδα 
διηνεκῆ πᾶσιν παρασχὼν ἄφθονον καὶ δαψιλῆ τὴν τοῦ ἐλαίου 
χρῆσιν τήν τε τῆς γερουσίας γυμνασιαρχίαν οὕτως πλουσίως ἐπλήρωσεν ὡς 
<ὑπὸ τῆς> πόλεως αὐτὴν μαρτυρηθῆναι <ἐπὶ τῇ> φιλοτειμίᾳ, καὶ ἀγωνοθέτης 
γε- 
νόμενος ἐν πενταετηρίδι πρός τε τὴν πόλιν καὶ τοὺς ἐπιδημήσαντας ξένους καὶ 
θεατρικοὺς καὶ ἀθλητὰς ἐνιαυσίοις ἀναλώμασιν ὑπεβάλετο τήν τε ἐνχειρισ- 
θεῖσαν αὐτῷ δεκαπρωτείαν πιστῶς καὶ ἁγνῶς διοικήσ<ας> ἐπείκειαν αὐτῇ 
πᾶσαν ἐπεδείξατο ὁσάκις τε εἰς ἐπιδόσεις ἐκλήθη προσυ- 
πήντ α ταῖ<ς> τῆς πόλεως χρείαις τῇ ἰδίᾳ φιλοτειμίᾳ συναμιλλώμενος καὶ τοῖς 
εὐπορωτέροις· διηνεκῆ δὲ τὴν τῶν θεάτρων παρεῖχεν ὑπηρεσίαν καὶ 
15 
ἐν τοῖς ἰδιωτικοῖς καιροῖς ἐπιδεικνύμενος λειτουργοῦ μεγαλοψυχίαν· τὸ δὲ ὅλον 
λαμπροτέραν τῶν ἀπὸ τῆς τύχης φιλοτειμιῶν ἐπιδεικνύμενος 
τὴν τῆς ψυχῆς καὶ τῶν ἠθῶν φιλαγαθίαν ἐπιεικῆ καὶ ἰσότειμον τὸν ἑαυτοῦ 




δὲ καὶ φιλοκαλῶς προσφερόμενος πάσῃ ἡλικίᾳ, δίκαιος ἐμ πολιτείᾳ, ἁγνὸς καὶ 
περὶ τὰς δημοσίας πίστεις, ζηλωτὸς τῆς σωφροσύνης, εὐσεβὴς καὶ 
φιλόστοργος πρὸς τοὺς οἰκείους, ἀμείμητος πρὸς τοὺς φίλους, ἐπιεικὴς καὶ 
φιλάνθρωπος πρὸς τοὺς οἰκέτας.  ἐφ’ οἷς πᾶσιν δεδόχθαι τετειμῆσ- 
θαι καθὼς προγέγραπται καὶ τετελευτηκότα Ἀγρεοφῶντα βʹ τοῦ Διοδότου τοῦ 
Ἀρτεμιδώρου Περδικίαθεν τῇ τε δημοσίᾳ ταφῇ καὶ ταῖς ἄλλαις 
20 
ταῖς ὀφειλομέναις καὶ πρεπούσαις τῇ ἀξίᾳ αὐτοῦ τειμαῖς ἀνατεθῆναί τε αὐτοῦ 
καὶ εἰκόνας καὶ ἀνασταθῆναι ἀνδριάντας ἐκ δημοσίου, τῆς 
ἐπιγραφῆς ἐφ’ ἑκάστου γεινομένης ἀναλογούντως τῇ τε ἀξίᾳ αὐτοῦ καὶ το<ῖ>ς 




Prima di soffermarsi dunque sul doppio binario sul quale corre epieikeia, è 
doveroso ripercorrere gli eventi che si determinarono in occasione della  morte 
di Agreofon, e soprattutto quelli che accompagnarono la sua vita, sia negli 
aspetti pubblici sia in quelli privati. Il dēmos e la boulē di Kaunos sono così 
affranti per la scomparsa di Agreofon che decidono di tributargli sontuosi onori 
funebri a spese pubbliche nel ginnasio e di erigere per onorare la sua memoria, 
sempre a spese pubbliche, una statua. La famiglia però decide di farsi carico 
delle esequie e questa è l’occasione per ricordare anche i meriti degli antenati. 
Agreofon infatti discende da una schiatta altrettanto degna di lode: suo padre, 
stefaneforo aveva fatto cospicue donazioni in denaro  ed in maniera sollecita si 
era preoccupato degli affari della città ed era stato una fonte di mediazione con 
l’imperatore, i governatori e i decemviri grazie alle sue ambascerie. Aveva 
portato a termine tutte le sue cariche con un atteggiamento pienamente 
ragionevole. Il testo greco riporta a proposito della carica di decaprotos del padre 
di Agreofon meta epieikeias pasēs: nelle linee precedenti era stato detto di come 




occupato dei problemi della città in modo avveduto, finanziando a proprie spese 
legazioni e ambascerie presso l’imperatore e i governatori. Alla luce di questa 
sua tendenza ad operare in questo senso per il bene della comunità, l’epieikeia 
con cui svolse la sua carica di decaprotos si può intendere come un’ulteriore 
specificazione di avvedutezza e saggezza politica, e dunque tradurre “con 
convenienza”, “secondo tutti gli accorgimenti utili”, “secondo tutti i crismi.”335 
La prima occorrenza di epieikeia di questa iscrizione si riferisce al padre 
dell’onorato, e attiene alla sfera pubblica e politica e riempie quello spazio 
lessicale che descrive l’attenzione e la cura che i notabili avevano per la propria 
città. Il figlio, da bravo rampollo, ricalca le orme del padre:
336
 ricopre 
gratuitamente nello stesso anno la carica di gimnasiarca e quella di stefaneforo, 
mette a disposizione del dēmos una somma di denaro, che non solo gli serve a 
mostrare la sua munificenza nei confronti della città, ma anche a ornare 
(nell’iscrizione ekosmēsen) la patria garantendole presso lo straniero una fama 
durevole e gloriosa. Agreofon ricoprirà anche la carica di gimnasiarca, quella di 
agonoteta e, degno figlio di cotanto padre, quella di decaprotos, coscientemente, 
con zelo e con la consueta epieikeia. Passando poi alla sfera personale del 
                                                          
335 In questo caso mi allontanerei dalla pur preziosa traduzione di Roos che rende 
l’espressione col tedesco rücksichtsvoller, “rispetto.” 
336 Non è un caso isolato il fatto che padre e figlio, o comunque persone appartenenti 
allo stesso nucleo famigliare siano onorate con il ricorso a modalità e a formule comuni, 
che spesso attingono al patrimonio collettivo dell’arcipelago lessicale. Si confrontino ad 
esempio le due iscrizioni presenti in MAMA VI 114 a e b e studiate anche nel secondo 
volume di Robert sulla Caria. In una delle due viene onorato Archelao Eunico, 
sacerdote, gimnasiarca, che visse bene e convenientemente, avendo a cuore la sorte 
degli uomini, mostrandosi degno della virtù degli antenati, trascorrendo la sua 
esistenza con accortezza e spirito di giustizia. Spesso a titolo gratuito, venne in soccorso 
nel momento del bisogno alle istituzioni e ai privati cittadini prestando cure agli 
indulgenti  attraverso l’arte medica. Un cittadino tanto esemplare, e che visse in 
maniera tanto conveniente (zōnta kalōs kai epieikōs) non poteva che mettere al mondo un 
figlio, morto in giovane età (teleutēsanta neon) che viene ricordato per la sua sōphrosynē, 





defunto si apprende che  diede prove dell'eccellenza del suo carattere e del suo 
animo più splendenti ancora della generosità che la fortuna gli permetteva di 
elargire e passò la sua vita in maniera decorosa (epieikē) e senza presunzione. Il 
contenimento morale, dogma della mentalità delle élites dell’impero si ripropone 
anche in questa iscrizione dove alla giustezza, alla convenienza e alla 
moderazione politica fa da contraltare il decoro e la mitezza nella vita privata: 
Agreofon visse rispettando gli anziani, trattando con affetto (philostorgōs) e 
gentilezza gli uomini di tutte le età, integro anche nel condurre gli incarichi 
pubblici che gli erano stati affidati, avendo sempre presente l'avvedutezza, egli 
fu nei confronti dei suoi famigliari pietoso e affettuoso (philostorgos), nei 
confronti degli amici di inimitabile condotta, nei confronti degli schiavi mite 
(epieikēs) ed umano.337 L’epeikeia validamente supportata dalle altre realtà 
dell’arcipelago copre  tutti i settori nevralgici della vita sotto l’impero, rendendo 
le sfere che li compongono osmotiche tra di loro e consegnando un ritratto del 
modello di cittadino epieikēs, fuori e dentro casa. 
Lo stile di vita improntato all’epieikeia non si ritrova solo in questa iscrizione, 
altamente significativa, come abbiamo visto, per più di una ragione, ma anche ad 
esempio in un’iscrizione onorifica ritrovata sulla base di una statua ad Efeso e 
dedicata a Tito Flavio Vedio Apella da Gaio Giulio Policromo.
338
 
                                                          
337 L’umanità nei confronti degli schiavi è prescritta anche da Plutarco nel De cohib. Ira 
459 b-c: “Per tutte le passioni c’è bisogno dell’abitudine che in qualche modo domi e 
sottometta attraverso l’esercizio la nostra componente irrazionale e indocile, ma contro 
nessun’altra è possibile esercitarsi con i nostri servi meglio che contro la collera. Nei 
loro riguardi noi non proviamo né invidia, né timore, né rivalità, ma ire continue, che 
sono causa di molti urti, e che ci fanno commettere numerosi passi falsi, dovuti al 
potere assoluto che abbiamo su di loro, e ci trascinano in basso, come un terreno 
scivoloso senza che niente ci freni o ci trattenga. Se non si è chiamati a rendere conto del 
proprio operato, è impossibile non commettere errori sotto l’influsso dell’ira, a meno 
che non si contenga il nostro potere entro una grande mitezza (pollē praotēti) e non si 
sopportino le mille proteste della moglie e degli amici, che ci accusano di mancanza di 
polso e mollezza.” 




Dopo aver ricordato la brillante genealogia del quaestor candidatus, costellata 
da personaggi che ricoprirono cariche consolari e appartennero al rango 
senatoriale, Tito Flavio Vedio Apella viene definito un uomo epieikē e 
eustathē339. 
Come spesso ho sottolineato rendere con una sola espressione le parole 
dell’arcipelago340 lessicale puà risultare un’operazione non immediata. 
In questo caso mi sembra infatti limitante tradurre epieikē con “giusto”: il 
termine eustathē341 “equilibrato” e le linee successive dell’iscrizione mostrano 
infatti come la ragione per cui gli viene tributato l’onore di una statua risiede nel 
fatto che è formito di aretē in tutti gli aspetti della sua vita (en pasin) sia nel 
parlare sia nell’agire.342 
Tito Flavio Veda Apella è dunque un uomo dalla condotta irreprensibile e 
misurata. 
L’epieikeia è anche una virtù da donna. Ad Amorium in Frigia il dēmos e la 
boulē onorano Elia Ammia figlia di Alessandro, moglie di Marco Iulio Damiano, 
madre dell’asiarca Marco Iulio Acilia, e figlia della città343. Lei seppe 
distinguersi da tutte le altre donne per decoro (semnotēs) e epieikeia, 
segnalandosi per sōphrosynē e philandria. 
Anche in questo caso epiekeia raccoglie ciò che le altre virtù seminano, 
conferendo a Elia Ammia la summa di tutti gli onori: l’epieikeia, la sigla di un 
comportamento giusto,decoroso e conforme  a quello che la società imperiale ha 
                                                          
339 Una traduzione adatta per questo secondo aggettivo potrebbe essere “equilibrato”. 
L’aggettivo accompagna nelle iscrizioni un’altra isola dell’arcipelago, quella della 
praotēs, cfr. supra. 
340 Cfr. supra introduzione. 
341
 L’aggettivo accompagna nelle iscrizioni un’altra isola dell’arcipelago, quella della 
praotēs, cfr. supra. 
342 A questo proposito cfr. infra l’iscrizione in onore di Toanziano (IGR 3 495), di cui si 
elogia il fatto di essere ornato di virtù sia nel suo modo di parlare, sia nel suo modo di 
comportarsi: λόγων καὶ ἠθῶν ἀρετῇ κεκοσμημένον. 
343 Per l’uso di espressioni  tratte dalla sfera familiare nelle iscrizioni cfr. supra il 
capitolo dell’eunoia, dove si parla ad es. dell’iscrizione per Giulia Etearchide, e più in 




in serbo per lei, figlia della città, madre di un arconte, e devota nei confronti del 































IV.Gli ornamenti dell’impero: l’isola del kosmos 
La dimensione della quotidianità in una comunità orientale dell’impero appare 
modulata su un costante scambio entro sfere che si richiamano  alla comune 
matrice del buon ordinamento, della continenza e del decoro: questa è la parure 
di cui gli abitanti vogliono adornarsi per preservare, tramite una resistenza 
culturale che si esplica nella prassi, una forma di autonomia, nell’impero, 
dall’impero: dal focolare344 all’agorà, dall’agorà al ginnasio345, dal ginnasio al 
talamo nuziale,
346
  le parole d’ordine della mentalità collettiva  si rincorrono e si 
richiamano l’una con l’altra sistemandosi all’interno della rete costituita 
dall’arcipelago lessicale. 
Nel De liberis educandis
347
 il concetto di eutaxia
348
 viene messo in relazione 
non solo con la formazione intellettuale, ma anche con quella fisica dei giovani, 
a ribadire come il concetto di ordine e disciplina fosse presente nel mondo dei 
ginnasi e della paideia prima ellenistica e poi imperiale, legando etica ed atletica 
in un fecondo connubio educativo:
349
 “d’altra parte non è giusto nemmeno 
trascurare l’attività fisica, ma si devono mandare i ragazzi dal maestro di 
ginnastica, perché pratichino esercizi idonei al conseguimento di un corpo 
                                                          
344 Cfr. per esempio  Quaest. Conv. 615 D. 
345 Cfr. ad esempio De lib. educ. 8 C 8. 
346 Cfr. ad esempio Con. Praec.  145 A (traduzione a cura di Martano Tirelli): “Platone 
esortava in particolar modo gli anziani a “rispettare i giovani” affinché anche questi 
tenessero un comportamento rispettoso verso di loro; ché “quando i vecchi sono senza 
pudore”- diceva- nei giovani non s’ingenera nessun senso di rispetto  e riverenza. Il 
marito deve tenerlo bene a mente, e non avere, per nessuno, rispetto maggiore che per 
la moglie, nella consapevolezza che il talamo potrà  essere per lei scuola di decenza 
(eutaxia) o sregolatezza.” 
347 Cfr. 8 C 8. La traduzione è a cura di Pisani. 
348 Cfr. Salmeri 2008. 
349  Per un approccio globale all’evoluzione del significato e del campo di applicazione 
del termine eutaxia cfr. Salmeri 2008. L’importanza dell’intersezione tra atletica ed etica 
sembra in un certo senso essere confermata sul piano urbanistico: cfr. Gros 2005: la 
comparsa di nuove tipologie di piante ed edifici, per cui Gros conia il neologismo 
agoras-gymnases, segna la compenetrazione tra la sfera della vita civica, che si svolgeva 
tradizionalmente nell’agora, e il momento formativo del ginnasio. Alle stesse 
conclusioni giunge anche Von Nijf 2004 mostrando come ad Enoanda venissero 




armonioso e robusto insieme: pietra fondamentale di una bella vecchiaia è la 
buona complessione acquisita nella fanciullezza. Quando il tempo è bello si 
devono predisporre le difese contro quello cattivo: così nella giovinezza 
conviene mettere in serbo la disciplina (eutaxia) e la temperanza come viatico 
per la vecchiaia.” 
Spostandosi dall’aperto delle piazze e dei ginnasi all’interno delle case l’eutaxia 
è, in un certo senso, un sinonimo per una gunaikeia aretē che precisa i suoi 
contorni collocandosi in posizione mediana tra comportamenti eccessivi, sia nel 
senso di una smodata disinvoltura, sia nel senso di una troppo morigerata 
sobrietà. «Io sono del parere che anche una donna virtuosa abbia assoluto 
bisogno di grazie nei rapporti con il suo uomo affinché come diceva Metrodoro, 
possa  vivere con lui in modo piacevole e non "rinfacciandogli, continuamente 
incollerita, la sua onestà." Conviene infatti che la donna frugale non trascuri la 
lindezza, né quella innamorata del marito rinunzi alla carezzevolezza 
(philophrosunē); perché l’asprezza (chalepotēs) rende spiacevole il 
comportamento corretto (eutaxia) della donna, come la trasandatezza (rypasia) 
la semplicità.»
350
 La traduzione italiana resta sulla linea di quella inglese e quella 
francese: “l’humeur morose rende odieuse la virtu de la femme” e “for asperity 
makes a wife’s correct behaviour disagreable”. Sembra che presso gli interpreti 
moderni eutaxia resti in un certo senso intraducibile, se non rendendolo come la 
virtù per eccellenza dell’ottima compagna,351 a patto che questa virtù sappia 
mantenersi lontana da ogni pericoloso eccesso, che resti bilanciata in equilibrio 
fra una condotta lussuriosa e smodata e un atteggiamento trascurato e sciatto.
352
  
                                                          
350 Cfr.Plut. Con. Praec. 142 A. Traduzione a cura di Martano e Tirelli. 
351 Si parla di “comportamento corretto” nella traduzione italiana, di “wife’s correct 
behaviour” in quella inglese e di “vertu de la femme” in quella francese. 
352 L’eutaxia delle donne, la loro virtù per eccellenza, se trasferita in campo politico e 
civico potrebbe ricordare l’invito fatto da Tacito  nel IV libro degli Annales (par.20) a 
rapportarsi col male necessario costituito dal potere assoluto di origine imperiale, 
tenendosi lontani da atteggiamenti di iperbolico servilismo o, al contrario, da una futile 




L’eutaxia si realizza quindi come un kosmos, come un ornamento della donna: 
come dice Cratete
353
 “ornamento è ciò che adorna”, e adorna una donna ciò che 
la rende più adorna. E non la rende tale né oro, né smeraldo, né rubino, ma tutto 
ciò che le conferisce un tono di austerità, dignità (eutaxia) e di pudicizia.” 
D’altra parte kosmos e eutaxia si ritrovano anche in ambito conviviale come 
appare dalla questione sollevata in 615 D:
354
 Timone, il fratello di Plutarco, 
organizza un banchetto durante il quale invita gli ospiti a prendere posto dove 
preferiscono. Uno degli invitati però, dopo aver passato in rassegna tutti i posti 
disponibili, sostenendo di non trovarne uno adatto ai suoi meriti abbandona il 
convito.  Questo è il pretesto da parte del padre
355
 per intavolare una discussione 
con il figlio Timone e chiamare come arbitro Plutarco: secondo il padre Timone 
avrebbe dovuto destinare preventivamente i posti a ciascun invitato, e, 
nell’avallare la sua argomentazione fa riferimento ad una massima attribuita al 
generale Paolo Emilio il quale “attenendosi in tutto ad un ordine impeccabile 
(kosmō) e ad ogni precisione, ebbe ad affermare che una medesima persona è 
capace di schierare una falange agguerritissima e di organizzare un simposio 
gradevolissimo, perché entrambi gli eventi si riportano al senso della disciplina 
(eutaxia). “ Plutarco sembra quasi essere consapevole della storia del termine 
eutaxia, della sua origine e della sua larga diffusione in ambito militare. 
Soprattutto però lo è della sua duttilità e della sua adattabilità rispetto ai contesti 
di “sociabilità” richiesti dai mutati meccanismi civici e culturali. L’eutaxia da 
virtù del buon stratega, che sa per l’appunto, disporre con ordine in riga i soldati 
                                                          
353 Cfr. Plut. Con. Praec. 141 E. Traduzione a cura di Martano Tirelli. 
354 Traduzione a cura di Scarcella. Sul valore sociale del banchetto plutarcheo cfr. il 
capitolo sull’epieikeia. 
355 Il ricorso alla figura del padre per veicolare precetti diffusi nella mentalità collettiva 
non era inusuale. Cfr. Plut. Praecepta. Gerendae. Reipublicae  816 D in cui Plutarco 
racconta come, sempre suo padre, gli aveva raccomandato di non entrate mai in 
disaccordo con qualcuno che condividesse un incarico con lui, ma anzi di preservare 







 diventa l’attitudine del buon padrone di casa, oltre che della donna 
virtuosa, che, grazie al ricorso alla sua eutaxia, occupa una posizione lontana sia 
da uno sterile ripiegamento sia da un’eccessiva ostentazione della propria 
persona. “L’imbandigione del banchetto ‒ constata il padre di Plutarco ‒ non 
presenta il minimo segno di gradevolezza e di raffinatezza, se non obbedisce a 
qualche ordine.” In un certo senso la tavola imbandita potrebbe rappresentare la 
città e l’ordinata e ornata armonia che deve regnare tra le sue componenti. 
L’attività simposiale rappresenta per Plutarco un momento di imprescindibile 
socialità, e, al contempo, individua per il lettore moderno, un altro campo nel 
quale indigare i meccanismi di formazione della mentalità collettiva. Al pari del 
ginnasio il simposio si presenta come una comunità governata da quegli stessi 
valori di riferimento che animano, su scala più larga, le poleis della parte 
orientale dell’impero.357 
Il codice etico a cui gli appartenenti alle classi dirigenti dell’impero sono formati 
trova un suo pendant anche nel comportamento da tenere a tavola, soprattutto 
                                                          
356 Plutarco lo sottolinea ricorrendo alla citazione di un verso omerico: Il. II 554. 
357 A questo proposito si confronti Stadter 2009. Nel suo contributo l’autore individua 
nella figura del simposiarca molti elementi presenti anche in quella del politikos, 
presentando un parallelismo tra le Quaestiones Convivales e la trattatistica di natura 
politica. Gli invitati ad un banchetto sono nell’interpretazione assolutamente 
condivisibile di Stadter i “citizens of his little city”, e il simposiarca ha nei loro confronti 
le stesse responsabilità dell’amministratore dei Precetti Politici: per quanto infatti gran 
parte della storia degli studi ritenga che dalle Quaestiones Convivales sia assente qualsiasi 
riferimento alla politica l’analisi di Stadter mostra il contrario. Anche se la politica in 
senso stretto è assente dai temi di discussione dei vari banchetti spesso capita che il 
simposiarca per evitare che la discussione degeneri in diverbi troppo accesi e 
contumeliosi intervenga a placare gli animi, o a cambiare argomento di discussione. 
Ricopre quindi quello stesso compito che per Plutarco era proprio dell’uomo politico: 
adoperarsi per mantenere la concordia tra i cittadini. Simposiarca e uomo politico 
devono entrambi conoscere le personalità dei loro ospiti e concittadini, per saperli 
eventualmente temperare, e per saper ricondurre, in caso di bisogno, all’armonia. Nella 
città come nel banchetto anche il più piccolo screzio di natura privata può far 
precipitare la situazione nel disordine. Sul tema letterario del banchetto in Plutarco cfr. 
anche Billault 2008 e, da ultimo, Klotz 2011, che, oltre a una raccolta di interventi sul 





durante il momento più propriamente conviviale, e cioè negli argomenti da 
selezionare per la conversazione degli ospiti: “coloro che intendono dilettare gli 
altri più che affliggerli, propongono domande tali che le risposte non suscitino 
biasimo, ma lode, non odio o rivalsa, ma benevolenza (eunoia) e riconoscenza 
negli ascoltatori.”358 L’organizzatore deve inoltre scegliere con cura i posti da 
affidare a ciascun invitato affinché non si trovino l’uno accanto all’altro due 
ricchi, o due politici, o due amici. Questa disposizione è  infatti inadatta a far 




Su scala minore anche il ginnasio riproduce quelli che sono i meccanismi di 
interazione sociale, ispirati alla mentalità del contenimento,  che animano il 
dibattito civico e intellettuale della città ai tempi dell’impero e costituiscono le 
intelaiature stesse delle relazioni pubbliche e politiche, private e familiari. La 
nuova polis dell’impero funziona  come un ginnasio, luogo per eccellenza della 
formazione  e della paideia. Il buon amministratore si prende cura dei suoi 
amministrati esattamente come il kosmetēs360 si occupa dei suoi efebi, che non 
mancano, come i membri del corpo civico, di esprimere riconoscenza nei suoi 
confronti come testimoniato, ad esempio, dall’iscrizione in onore del kosmetēs 
Alessandro Ramnusio.
361
    
  Il dēmos di Atene lo onora per l’eunoia e la kosmiotēs che usa nei confronti dei 
suoi efebi ed in generale per l’attenzione e la cura che dedica alla struttura del 
                                                          
358 Cfr. Plut. Quaest. Conv. 631 C. 
359 Cfr. Plut. Quaest. Conv. 618 E. 
360 Il nome stesso della carica conserva nella sua etimologia il richiamo ai valori 
dell’ordine e della disciplina. Nel lexicon Hippocrateum di Eroziano il cosmeta viene 
definito come colui che si preoccupa dell’eutaxia degli efebi. A questo proposito cfr. 
anche IG II2 1008, 55. Così come eutaxia nel corso del suo sviluppo diacronico associa 
all’originaria applicazione in campo militare un uso più specificatamente etico, allo 
stesso modo l’istituzione del ginnasio, classicamente legata alla formazione militare dei 
giovani (cfr. ad es. Arist. Ath. Pol. XLII, 2) sembra virare verso una maggiore attenzione 
all’aspetto intellettuale e sociale della paideia, funzionale all’inserimento dei giovani 
efebi nella futura classe dirigente. 






 Moderazione e benevolenza si ritrovano in questa iscrizione 
dedicata ad un cosmeta ma, come una sorta di endiadi, potrebbero riferirsi ad un 
uomo politico, ad un membro dell’élite che viene omaggiato dai suoi 
concittadini riconoscenti.  Inoltre il cosmeta in questione risponde perfettamente 
a quell’osmosi tra il decoro intellettuale e il decoro fisico e atletico, intersezione 
che genera un kosmos che è tutto etico: oltre ad essere il maestro degli efebi, un 
cosmeta appunto, è anche un vincitore di giochi e anche un sistarca, titolo che 
indica colui che organizzava incontri atletici. Una figura completa la cui 
descrizione si crea attraverso molteplici riferimenti all’arcipelago lessicale 
(eunoias eneken, kosmiotēs). Ramnusio è un cosmete decorato oltre che dai 
riconoscimenti dovuti alle sue vittorie sportive, anche dalla stessa kosmiotēs: è, 
in un certo senso, un cosmeta al quadrato. 
Il richiamo al kosmos è quindi un’ inevitabile cerniera tra virtù politiche e virtù 
private:  Gaio Giulio Eliodoro
363
, il cui padre fu il primo della famiglia a 
ricevere la cittadinanza romana, viene onorato, con l’erezione di una statua, sulla 
cui base è incisa un’epigrafe. Fu un oratore straordinario, un uomo illustre e di 
qualità, che si distinse in ogni virtù e che ha onorato/decorato (kosmēsanta) i 
suoi genitori e tutta la sua famiglia. Quest’ultima a sua volta, scegliendo come 
                                                          
362  In età imperiale la struttura del Diogeneion è molto affine a quella del ginnasio, e, in 
alcune testimonianze, i due termini vengono usati come sinonimi, per indicare il luogo 
nel quale si esercitavano e venivano educati gli efebi. Per una bibliografia orientativa 
sul tema si veda ad es. Pelekedis 1960, Frantz 1979, Le Bohec 1993,  Mikalson 1998. In 
ogni caso il Diogene a cui viene dedicato il primo Diogeneion è da identificare con un 
comandante della guarnigione macedone  che nel 229 a. C.avrebbe lasciato agli ateniesi 
il Pireo e le roccaforti occupate dai suoi soldati. Per questo motivo venne considerato un 
benefattore ed in suo onore vennero istituite le Diogenee, un festival che commemorava 
l’evento, e un ginnasio, il Diogeneion appunto, dove potessero esercitarsi gli efebi. La 
data di fondazione del Diogeneion non è però conosciuta, anche se dovrebbe essere 
collocata tra la fine del III e l’inizio del  II secolo avanti Cristo. La più antica menzione 
del ginnasio risale al 106/105 a. C, anno  in cui il cosmeta Eudoxos ne fa riparare a sue 
spese il muro di cinta, anche se è durante l’epoca imperiale che le attestazioni 
appartenenti al Diogeneion conoscono la loro massima diffusione. Più in generale sulla 
struttura del ginnasio si veda Delorme 1960, Gauthier 1993 e 1995. 




portavoce il padre del defunto, dedicante dell’iscrizione, ricambierà il decoro e il 
contegno con cui Gaio Giulio Eliodoro li ha onorati in vita tramite il suo 
comportamento quotidiano e la sua eloquenza.
364
 
In un’altra iscrizione365 proveniente dalla Bitinia l’allievo Firmo onora il retore 
Cornuto, altore delle Muse e ordinatore di parole: threptēra Mousōn e logōn 
kosmētora. Oltre al rapporto tra maestro e allievo366 in questa epigrafe viene 
sottolineato come il valore del kosmos, dell’ordine, esiste anche in rapporto 
all’arte retorica. Il contenimento, la moderazione e la giusta misura non sono 
solo requisiti della politica, del matrimonio, della paideia, ma anche dello stile in 
cui i maestri dell’epoca si esprimono.367 
Questa non è l’unica iscrizione in cui viene sottolineata una “virtù delle parole.” 
Da Enoanda, in Licia, in un’iscrizione368 la boulē e il dēmos onorano Gaio 
Licinio Toanziano che con i suoi continui benefici nei confronti della città aveva 
superato la morale ineccepibile dei suoi pur illustri antenati. Egli “di certo è stato 
il primo, secondo poi a nessuno di quelli della provincia discendente di navarchi 
ed ipparchi onorati da re e con un decreto del senato, nipote di Gaio Licinnio 
Toante, figlio della città (uios poleōs), e di strateghi e di capi delle guardie, e 
                                                          
364 Anche se non ne fa direttamente riferimento nell’iscrizione dobbiamo immaginare 
con Puech (cfr. supra)che l’onorato avesse eccelso nella retorica politica e giudiziaria: 
visto il recente splendore che la famiglia aveva acquisito nella provincia con 
l’ottenimento della cittadinanza romana è verosimile che Gaio Giulio Eliodoro fosse un 
retore patrocinatore delle cause di Lide, comunità della Licia di cui era originario, 
presso il senato centrale. 
365 Cfr. Puech 2002, 180-181. 
366 L’età imperiale conosce altri esempi di questo tipo di relazione fra maestri e allievi. Si 
confronti ad esempio il rapporto tra Aulo Gellio e Favorino, a cui più volte si fa 
riferimento nelle Noctes Atticae. 
367 Una retorica asciutta e che non lasciasse posto a vacui e sterili cicalecci era predicata 
da molti intellettuali dell’epoca. Musonio ad esempio (cfr. Diat. 11) ricorda come tanti 
discorsi non siano indispensabili per chi si occupa veramente di filosofia, e che è meglio 
che i giovani non apprendano “la massa di teoremi per cui vediamo i sofisti subito 
gonfiarsi di vanagloria.” Il “parlare a vanvera” è anche stigmatizzato da Erode Attico, 
che, come riporta Aulo Gellio (cfr. NA 1, 2), cita un passo di Epitteto (Diat. 2,19) per 
demolire il vuoto argomentare di un suo giovane commensale, sedicente filosofo. 




segretario del popolo e di liciarchi che erano a capo nel popolo, e che ha reso 
molti e grandi servizi alla città e alla provincia (…) elargizioni di grano e 
ginnasiarchie e distribuzioni non solo per quelli che facevano parte della 
nazione, superando con i continui benefici non solo la magnificenza, ma anche 
la il comportamento inappuntabile degli antenati, rendendo in ogni occasione 
benefici alla patria, cugino e zio di persone di rango senatorio e consolare, ospite 
e amico di governatore e di proconsoli e di procuratori, uomo magnanimo ed 
eccellente ed insignissimo, ornato nella virtù dei costumi e delle parole (logōn 
kai ethōn aretē kekosmēmenon) Al suo altore (tropheus)369 e benefattore e 
fondatore, in riconoscimento della sua virtù e benevolenza (eunoias eneken).”370 
In questa iscrizione non solo si ritrovano l’eunoia e il kosmos, ma si mette in 
evidenza anche il rapporto di reciproca benevolenza che una comunità 
instaurava con i suoi “figli” prediletti, cioè con quei personaggi che, come 
Toanziano, onorarono la madrepatrie tramite la loro attività evergetica, politica e 
                                                          
369 Il termine tropheus esplicita il suo  legame etimologico con il sostantivo trophē 
nell’esordio del Panatenaico di Elio Aristide. L’autore infatti parla dell’uso dei Greci di 
dimostrare riconoscenza nei confronti dei loro tropheas. Il termine viene reso nella 
traduzione inglese di Oliver (1968) con foster parents, “genitori adottivi”. Come però ho 
già ricordato (cfr. supra capitolo dell’eunoia) il ruolo del tropheus non corrisponde a 
quello del moderno genitore adottivo. Il tropheus infatti svolgeva un attività di 
educazione e di allevamento anche quando i genitori naturali erano ancora in vita, e 
spesso si occupavano anche dell’accrescimento civico ed intellettuale del loro virgulto, 
non soltando della soddisfazione dei suoi bisogni primari, mettendo appunto in 
evidenza il nesso con il termine trophē. Infatti Elio Aristide usa quest’ultimo come 
sinonimo di paideia: le nuove generazioni devono essere allevate da personaggi che 
sappiano prendersi cura di loro come appunto un genitore col proprio figlio o un 
tropheus col proprio “assistito.” È il caso di Lucio Flavio Capitolino, trophimos della città 
di Eritre (cfr. supra capitolo sull’eunoia). Inoltre, sempre nell’apertura del discorso, Elio 
Aristide, ricorda l’eunoia di cui sono destinatari i tropheis degli ateniesi, la stessa che 
Eritre attribuisce a Lucio Flavio Capitolino. 
370 La traduzione è a cura di Canali De Rossi 2007, 134-135. Me ne sono scostata solo in 
un punto, rendendo tōn ēthōn aretē con “comportamento inappuntabile” invece della 




diplomatica. Toanziano è figlio della città, ma al tempo stesso la nutre, tanto da 
esserne definito un suo tropheus.
371
 
Inoltre la continenza “verbale” si ritrova anche in una diatriba di Musonio Rufo, 
il cui pensiero asistematico è alla base di molti dei precetti costitutivi della 
mentalità di età imperiale. 
Nella sedicesima diatriba Musonio e i suoi sectatores
372
 si stanno interrogando 
su una questione ben precisa: come farà un figlio a praticare la filosofia qualora 
suo padre glielo impedisca? 
La risposta di Musonio si articola lungo la rotta delle isole dell’arcipelago. 
“Ora, chi compie quello che è il suo dovere ed è moralmente il meglio, segue la 
volontà di suo padre. In che modo? In quanto tutti i genitori vogliono bene 
(eunoousi) ai loro figli, e, volendo loro bene (eunoountes), desiderano che si 
compia per loro quello che è doveroso è conveniente.”373 
Qualche paragrafo dopo, esaminate le varie alternative, Musonio giunge a questa 
conclusione:  
“Può darsi, dunque, che, servendosi del semplice ragionamento, si riesca a 
convincere il proprio padre a considerare quel che conviene intorno alla 
filosofia, se egli non è completamente ottuso di natura. Se poi non dovesse 
restare persuaso dal ragionamento e non lo seguisse, almeno lo conquisteranno 
del tutto le azioni del figlio, se il figlio veramente esercita la filosofia. Egli 
infatti, praticando la filosofia, sarà prontissimo a curarsi del padre in ogni 
servizio che gli potrà rendere, morigerato (kosmiōtatos) e mite (praotatos) in 
massimo grado, nella vita in comune non sarà per nulla litigioso, né egoista, non 
                                                          
371 Per l’attenzione dedicata ai trophimoi in età imperiale si cfr. supra il capitolo 
sull’eunoia. Per le figure della nutrice e più in generale di chi assolveva alle cure 
parentali cfr. infra capitolo sulle donne delle élite. 
372 Per le forme di insegnamento e il rapporto tra maestri e allievi cfr. infra cap. 7. 
373




impulsivo, né confusionario, né incline all’ira; ancora dovrebbe sapersi 
controllare nella lingua, nel ventre, nei diletti dell’amore.”374 
Eunoia, kosmiotēs e praotēs sono quindi all’origine a alla base del clima 
culturale e mentale che si diffonderà nell’impero e permeerà ogni aspetto della 
vita politica, quotidiana ed intellettuale. 
Come è noto, ad esempio, oratori e retori costituivano l’ossatura centrale del 
“ceto” intellettuale dell’impero: per questo motivo per una città della provincia, 
poterne annoverarne uno fra i suoi cittadini era motivo di orgoglio e una fonte 
diretta di ornamento.  L’oratore Claudio Aurelio Zelo di Afrodisia375, ad 
esempio, si occupa a sue spese di ornare la città di numerosi e grandi edifici (tou 
pollois kai megalois ergois ek tōn idiōn kosmēsantos tēn polin). Anche se il 
nome del personaggio onorato non è stato conservato, la sua identificazione  è 
sicura come dimostra la ricostruzione genealogica della famiglia di Giulio 
Aurelio, basata sull’iscrizione376 funeraria in suo onore, in cui fra i suoi avi viene 
annoverato anche Claudio Aurelio Zelo, sacerdote del culto imperiale, sofista
377
 
e fondatore di grandissimi edifici nella città.  Le stesse cariche che compaiono 
nell’iscrizione, mutila nell’intestazione, presa in esame. Il plurititolato Claudio 
Aurelio Zelo ha dato dunque lustro alla sua città, Afrodisia, e,  non solo  è stato 
                                                          
374 Cfr. ibidem ll. 64-73. 
375 Cfr. Puech 2002 471, no. 260. Resta indispensabile per un primo approccio alla storia 
epigrafica di Afrodisia Reynolds 1982. A proposito di Afrodisia in età imperiale e il suo 
rapporto con Roma cfr. Chaniotis 2003 e Yildirim 2008. Dello stesso autore di 
fondamentale importanza anche l’articolo dell’anno successivo (Chaniotis  2004). Il 
contributo si concentra sui ritrovamenti epigrafici degli anni tra il 1995 e il 2001, ma 
offre un’ottima retrospettiva sulla storia dello scavo e fornisce il quadro di Afrodisia in 
età imperiale. Tra le scoperte epigrafiche più importanti va annoverata l’iscrizione per il 
filosofo Alessandro (su Alessandro di Afrodisia si confronti l’esaustivo Sharples 1987) 
che conferma non solo la presenza diffusa in età imperiale di intere famiglie di filosofi 
ed intellettuali che si tramandavano da una generazione all’altra la loro paideia, ma 
anche la vivacità intellettuale della città di Afrodisia in età imperiale. Per i filosofi e i 
retori provenienti da questa città si confronti Puech 2002, 165 e seguenti, 187-189, 338-
341, 167-168.  
376 Cfr. CIG, 2845 MAMA VIII 564. Cfr. anche Robert 1966. 
377 Sul movimento della seconda sofistica e sulla presenza di sofisti greci nell’impero cfr. 




insignito di numerose cariche e uffici, ma l’ha anche abbellita (kosmēsantos) 
finanziando la costruzione di numerosi edifici:
378
 per questo il dēmos e la boulē 
gli mostrano riconoscenza attraverso l’erezione di una statua. 
Un ristretto numero di iscrizioni presenta la qualifica di “ordinatrice”, 
kosmēteira.379 L’iscrizione in onore di Claudia Caninia Severa,380 ritrovata ad 
Efeso permette di aggiungere nuovi tasselli al mosaico delle donne delle élites 
dell’impero, e di procedere lungo le rotte dell’arcipelago lessicale.  
 «La boulē e il dēmos di Efeso onorano Claudia Canina Severa, di stirpe 
consolare, sacerdotessa e kosmēteira381 della divina Artemide, e inviata ai giochi 
olimpici, figlia di Tiberio Claudio Severo, primo a essere console a Efeso e di 
Canina Gargonilla, anche lei di stirpe consolare che aveva decorato (kosmousan) 
la nostra città di molti e belli edifici. Provvede all’innalzamento della statua  
Tiberio Claudio Mosca.» 
Il curriculum di Claudia Canina Severa ricalca quello di altre donne che 
incontreremo
382
 o che abbiamo già incontrato
383
 che si distinguono per la 
                                                          
378 Per l’accostamento tra il ruolo di sofista e quello di evergeta si veda Schmitz 1997. 
379 Nonostante sulle nove attestazioni fornite dallo spoglio del database epigrafico della 
Packhard University in cinque casi il termine kosmēteira abbia come complemento di 
specificazione il genitivo di Artemide, a mio avviso non si tratta di un vero e proprio 
titolo riferito ad una carica, o a un ufficio, ma piuttosto di una qualifica, legata al modo 
kosmiōs in cui queste sacerdotesse si comportavano al di là delle loro cariche ufficiali. Lo 
stesso ragionamento può essere applicato al termine philosophos, così come appare nelle 
iscrizioni di età imperiale: philosophos è una qualifica, e non una professione. Questo non 
vuol dire che non esistessero filosofi di professione, così come non si può escludere che 
esistesse un titolo o una carica di kosmēteira; la qualifica di philosophos al pari di quella di 
kosmēteira appare come una sorta di garanzia etica sulle altre attività, più o meno 
ufficiali, e più o meno istituzionali, svolte dal soggetto in questione per la sua comunità. 
Tuttavia va comunque segnalata la presenza a Creta del magistrato chiamato kosmos: le 
sacerdotesse in questione quindi potrebbero in effetti anche svolgere parte degli officia 
tipici delle magistrature. Sulle istituzioni di Creta cfr. ad esempio Manganaro 1978. Per 
quanto riguarda le sacerdotesse che portano anche il “titolo” di kosmēteira cfr. anche van 
Bremen 1996, 86-87 in cui viene citata l’iscrizione in onore di Ulpia Euodia Mudiane 
(IEph 989), e anche Zamfir 2013,326. 
380 McCabe Ephesos 1266. 
381 Anche Robert 1974. 




posizione sociale occupata, per la discendenza che possono vantare, discendenza 
che è il più delle volte di rango consolare, e soprattutto per le qualità e le virtù 
per cui vengono onorate. In questo caso non c’è solo la virtù “ordinatrice” di 
Claudia Canina Severa, ma anche quella “ornamentale”, “decorativa” di sua 
madre, una vera e propria evergeta che, al pari dei suoi colleghi, abbellisce la 
propria città. Entrambe le parole, kosmēteira e kosmousan (participio del verbo 
kosmeō) derivano dal concetto di kosmos, o per meglio dire da kosmiotēs, la 
virtù che lo mette in campo e lo rende pratico e fruibile. Il kosmos, l’ordine e il 
decoro, e soprattutto le sue declinazioni operative sono attivi nella definizione 
dei precetti e delle pratiche della mentalità collettiva. 
Kosmios è anche la qualità che Plutarco attribuisce Livio Druso, tribuno della 
plebe nel 91 a.C., di cui viene riportato il seguente aneddoto:
384
 «Fu dunque 
meritata la fama del tribuno  della plebe Livio Druso: la sua casa aveva molte 
pareti esposte alla vista dei vicini e un artigiano gli garantiva che per soli cinque 
talenti avrebbe provveduto ad orientarle diversamente e a modificarne la 
disposizione: ˝Ne avrai dieci invece – fu la sua risposta – se renderai trasparente 
tutta la mia casa, perché tutti i cittadini possano vedere come vivo.˝ Era un uomo 
saggio ed onesto (sōphrōn e kosmios), e, nel suo caso, probabilmente, non c’era 
affatto bisogno di una tale trasparenza: la gente conosce a fondo, anche quando 
sembrano più profondamente occultati, i caratteri, i pensieri, le azioni, e la 
condotta di vita dei politici, e i loro comportamenti privati, non meno di quelli 




                                                                                                                                                                       
383 Cfr. supra ad esempio Giulia Etearchide nel capitolo dell’eunoia, o Elia Ammia in 
quello dell’epieikeia. 
384 Cfr. Plut. Praecepta Gerendae reipubliace 800 e. 
385 Livio Druso è il maestro di Catone Uticense, un addetto alla formazione: ancora una 




L’abbinamento tra sōphrōn e kosmios è molto diffuso anche nelle iscrizioni. Il 
dēmos e la boulē di Afrodisia386 onorano con i primi onori Tata figlia di 
Diodoro, santa sacerdotessa a vita di Era, madre della città.  Di famiglia distinta 
e illustre ha fornito l’olio corrente alle fontane, ha esercitato la stefanoforia, ha 
fatto sacrifici per la salute degli augusti, si è occupata dell’allestimento di agoni 
musicali e teatrali.
387
 È una donna ‒ conclude l’iscrizione ‒ che aspira alla buona 
fama e che è ornata di virtù e saggezza: aretē sōphrosynē kekosmēmenēn. Tata è 
madre della città in ragione di tutte le iniziative che ha preso per il suo interesse 
e per il suo buon nome. Per onorare un personaggio così attivo  non si poteva 
non ricorrere al marchio del decoro e della virtù in questo caso espresso col 
participio femminile del perfetto del verbo kosmeo. 
Anche di Appia di Ermio
388
 viene detto che visse con saggezza e decoro 
(kosmian) fornendo essa stessa un modello di virtù (pros hypodeigma aretēs389), 
stessa cosa che viene detta di Ammia figlia di Menecleo e moglie di Metrodoro 
(zēsasa kosmiōs kai sōphronōs). 
Un’iscrizione390 proveniente dalla Caria onora Archelao Eunico, sacerdote, 
gimnasiarca, che visse bene e convenientemente, avendo a cuore la sorte degli 
uomini, mostrandosi degno della virtù degli antenati, e che trascorse la sua 
esistenza con accortezza e spirito di giustizia, venendo, spesso a titolo gratuito, 
                                                          
386 Cfr. MAMA VIII 492b, CIG 2820, Canali De Rossi 2007 e infra. 
387 Per l’evergesia dell’olio cfr. Curty 2009. 
388 Cfr. MAMA VIII 469. 
389 Come vedremo tra poco la formula, preceduta da zēsanta kosmiōs si ritrova con una 
certa frequenza, ed è sufficiente da sola a costituire il motivo stesso onorario di 
un’iscrizione. Si veda per esempio MAMA VIII 480 in cui la boulē e il dēmos di Afrodisia 
onorano Dionisio di Artemidoro che aveva vissuto la sua vita con decoro, ed era stato 
un esempio di virtù. Nessun dato biografico e nessun riferimento al cursus per Dionisio, 
solo una formula che esprime icasticamente l’integrazione dell’onorato nella sua 
comunità, e lascia intravedere il contributo che egli dovette dare al suo benessere per 
meritare una simile iscrizione. In un altro caso (CIG 2774) è una madre a confezionare 
questa dedica per suo figlio agonoteta di nobilissima discendenza. La ricorsività della 
formula è stata notata anche da Chaniotis (2004, 390) che sembra però non darle troppa 
importanza.  




in soccorso nel momento del bisogno alle istituzioni e ai privati cittadini 
prestando cure agli indigenti  attraverso l’arte medica. Un cittadino tanto 
esemplare, e che visse in maniera tanto conveniente (zōnta kalōs kai epieikōs) 
non poteva che mettere al mondo un figlio, morto in giovane età (teleutēsanta 
neon) che viene onorato
391
 per la sua sōphrosynē, per la sua eutaxia e per il suo 
essere kosmios. 
L’avverbio kosmiōs, come abbiamo visto,392 si presenta spesso accompagnato 
dalla formula pros hypodeigma aretēs:  Marco Quintilio onorato dalla boulē e 
dal dēmos di Afrodisia393 visse rispettando i canoni del decoro, e incarnando il 
simbolo della virtù (zēsanta kosmiōs kai pros hypodeigma aretēs). Con le stesse 









. La formula può 
essere adoperata anche per una donna come nel caso di Demantida di Arnei, in 
Licia.
398
 A lei vengono conferiti dal dēmos una corona d’oro e una statua di 
bronzo per onorarne la philostorgia
399
, la sōphrosyne: viene insomma innalzata a  
modello a cui ispirarsi per le altre donne (pros pan hypodeigma ghynaikōn). Non 
a caso d’altra parte Demantida è una cittadina kekosmēkyia, ornata delle virtù del 
decoro e della misura che si richiamano alla dimensione del kosmos. 
                                                          
391 Cfr. MAMA VI 114 A e Robert 1954 70A 
392 Cfr.supra. 
393 Cfr. BCH 1885 77-78 no.7. 
394 Cfr. MAMA VIII 490.  
395 Cfr. Aphrodisias 546, CIG 2794. 
396 Cfr. Aphrodisias 16, MAMA 8 412 c. Questa iscrizione viene raggruppata con altre 
definite « paramythetic », cioè per quelle iscrizioni onorarie che contengono frasi 
consolatorie. (Cfr. Chaniotis 2004,379). 
397 Cfr. Aphrodisias 272 MAMA 8 480. Cfr. supra. Sempre Chaniotis (2004,403) fa notare 
come Artemidoro sia  un nome abbastanza diffuso ad Afrodisia. 
398 Cfr. TAM II 767. 




Particolarmente significativa mi sembra l’iscrizione, anche questa rinvenuta ad 
Afrodisia, che onora Elio Aurelio Ammiano Papia.
400
 Alla consueta formula si 
aggiungono in  questo caso anche altre due delle virtù dell’arcipelago in ragione 
delle quali l’onorato viene ricordato: la praotēs e l’epieikeia.  Discendente da 
illustri antenati, che si distinsero per il loro atteggiamento onorevole e ambizioso 
nei confronti della patria, egli fu un giurista eccezionale e fra le altre cariche 
ricoprì anche quella di amministratore dell’erario.  Trascorse la sua vita 
improntandola al decoro e incarnando un esempio di virtù, (]ήσαντα 
κοσμίως πρὸς ὑ/πόδειγμα ἀρετῆς), e per questo motivo viene lodato per la 
mitezza del carattere (ἤθους πρᾳότητι) e per lo spirito di continenza e giustizia a 
cui ispirò i suoi giorni (ἐπιεικείᾳ βίου).401    
Un’altra iscrizione di grande interesse è quella in cui i neoi onorano  Adrasto 
Nicotimo:
402
 benevolente nei confronti della patria e della città, è stato 
archiereus e gimnasiarca, ha provveduto all’erogazione dell’olio destinato ai 
ginnasi,  è stato due volte stefaneforo tre volte agonoteta, quattro volte 
agoronomo, ha spesso assunto incarichi di ambasceria nel’interesse della città, è 
stato sovrintendente per gli affari pubblici ed è stato organizzatore di banchetti e 
autore di donazioni generose. I neoi quindi decidono di omaggiarlo non solo per 
la sua duratura eunoia nei confronti della patria, ma anche per disposizione 
buona e amorevole che ebbe nei loro confronti. Così come il banchetto anche il 
                                                          
400 Cfr. CIG 2787. Papia compare spesso nelle iscrizioni provenienti da Afrodisia. Cfr. 
Chaniotis 2004, 409-411, dove si parla anche di un sarcofago del III secolo d. C.di un 
certo Flavio Papia. 
 
401 Per la difficoltà di tradurre epieikeia senza il ricorso a perifrasi cfr. capitolo 
sull’epieikeia. Esiste anche un’iscrizione che ricalca quella incisa in onore di Elio Aurelio 
Ammiano Papia. Si tratta di quella dedicata a suo fratello Elio Aurelio Ammiano 
Paulino (cfr. CIG 2788), sempre proveniente da Afrodisia. La ricorsività della formula 
(ζ]ήσαντα κοσμίως πρὸς ὑ/πόδειγμα ἀρετῆς καὶ ἐπαινεθέντα ἐπὶ ἤθους πραΰτητι καὶ ἐπεικείᾳ 
βίου) conferma il fatto che il codice etico costituisca un marchio di lealtà nei confronti 
della comunità che si tramanda di generazione in generazione, come dimostrato anche 
dalle iscrizioni provenienti dalla biblioteca di Sagalassos, per cui cfr. infra. 




ginnasio è percepito come un sottomultiplo della polis: i neoi equivalgono al 
dēmos e alla boulē e i ginnasiarchi sono gli uomini di vertice onorati. A suggello 
di tutte queste benemerenze compiute da Adrasto Nicotimo compare la formula 
che ricorda la sua ineccepibile condotta morale: zōnta pros upodeigma aretēs. 
Inoltre il primo appellativo con cui Adrasto Nicotimo viene definito è quello di 
“figlio dei neoi.” Coloro che lo onorano dunque scelgono una modalità 
espressiva che si richiama alla sfera dell’affettività.403 
Particolarmente significativo appare nella carriera di Adrasto Nicotimo il 
riferimento alla distribuzione dell’olio. Alle linee 10-11 si dice che fu due volte 
gimnasiarca draktois elaiois epirytois anellipōs “con vasi che traboccano 
d’olio.” Evidentemente, come apprendiamo da altre testimonianze epigrafiche, 
Adrasto aveva fatto dono non solo al ginnasio, ma all’intera città, di generose 
distribuzioni d’olio, che gli avevano garantito  per la seconda volta di ricoprire la 
carica di gimnasiarca, e che gli erano valse il riconoscimento dei neoi. Il suo non 
è un caso isolato
404
 e altri esempi simili permettono di ricostruire le vicende 
legate alle forniture d’olio dei ginnasi, le personalità che si incaricavano del 
rifornimento, e le modalità con cui, tramite questo ed altri gesti evergetici, questi 
personaggi diventavano punti di riferimento per l’intera comunità. Fra le varie 
iscrizioni in cui compare il riferimento alla fornitura di olio, Robert ha prestato 
                                                          
403 Un’altra iscrizione in cui etica pubblica e etica familiare si saldano è quella 
proveniente da Megara e dedicata a Gaio Curzio Proclo (cfr. CIG I, 1058 IG VII, 106). 
Agonoteta dei giochi pitici e membro del collegio degli strateghi, anfizione per tre volte, 
primo panellene e retore, viene onorato dalla boulē e dal dēmos della città per la virtù e 
per l’amore (eunoia) dimostrato nei confronti della patria. Per omaggiare questo 
personaggio, distintosi in vari settori della vita pubblica, i suoi concittadini, prima di 
ricordarne le virtù, lo definiscono “figlio e padre della città”. Chi si dimostra 
benevolente nei confronti della propria patria e per essa ricopre nel migliore dei modi 
ogni carica, sobbarcandosene non solo onori, ma anche oneri, lascia presupporre che 
anche nella vita familiare e privata si comporti allo stesso modo.  La formula “padre e 
figlio della città” sottolinea il legame osmotico che si crea tra un notabile e il resto del 
corpo civico: la città nutre e alleva i suoi figli, ma al tempo stesso è mantenuta viva e 
rigogliosa da quei suoi stessi figli che ha allevato con amore, e che a loro volta si 
prendono cura di lei, come i migliori padri di famiglia. Cfr. capitolo sull’eunoia. 




particolare attenzione all’epigrafe di un gimnasiarca di Sebastopoli405 che 
promette di assumersi l’incarico del rifornimento d’olio per l’inizio dello stesso 
anno, nonostante non avesse ricevuto alcun preavviso. Non erano infrequenti i 
casi in cui i privati esitavano a presentare la propria candidatura per la carica in 
ragione della difficoltà di reperire la materia prima a causa magari di una cattiva 
stagione o di un’annata eccessivamente secca.406 In questi frangenti il merito 
dell’evergeta che si assumeva quest’onere era ancora più lodevole dal momento 
che non aveva avuto il tempo di prepararsi. Inoltre, per questo particolare 
episodio, bisogna tenere presente che si tratta di una importazione da altre 
località, in quanto la regione di Sebastopoli non era adatta alla coltivazione 
dell’ulivo.  
Tuttavia, quello che ritengo più significativo in questo contesto, è l’uso 
dell’espressione kosmēsanta ta gymnasia ephēbois. Al pari di altri suoi colleghi 
notabili con i suoi atti il gimnasiarca in questione ha “decorato i ginnasi per gli 
efebi.” Si potrebbe pensare che sia sottinteso un rimando a qualche altro tipo di 
intervento di natura decorativa, ad esempio statue o abbellimenti architettonici 
per le strutture che ospitavano i ginnasi. Sulla scia di quanto suggerito da Robert 
però l’assenza dell’  articolo riferito a  ephēbois crea problema se si intende il 
dativo ephebois come un dativo di interesse: lo studioso immagina allora che si 
voglia fare riferimento con una formula piuttosto ricercata al numero di allievi 
che l’onorato era riuscito ad attirare nei ginnasi grazie ai suoi atti evergetici. 
Spingendoci oltre l’illuminante osservazione di Robert si potrebbe anche pensare 
che, non essendo specificato dall’uso dell’articolo, ephēbois , tramite una sorta 
di sineddoche, potrebbe indicare l’intera cittadinanza, elemento sovraordinato 
rispetto alla polis in miniatura rappresentata dal ginnasio, che si giova degli 
interventi di un suo figlio.
407
 
                                                          
405 Cfr. Robert 1954 p. 320-323. 
406 Cfr. ad es. BCH 1891, 185, n. 130 1. 7-12. 
407 Un’ulteriore conferma di questa ipotesi viene dal testo di un’iscrizione presente in 




Un’altra iscrizione proveniente da Afrodisia408 associa l’evergesia della fornitura 
dell’olio ai motivi ricorrenti nelle iscrizioni espressi col ricorso alle isole 
dell’arcipelago. Come abbiamo già visto409 la boulē, il  dēmos e la gherousia 
onorano tais protais timais Tata figlia di Diodoro, sacerdotessa a vita di Era, 
madre della città, moglie di Attalo figlio di Pitea, stefaneforo. Anche lei 
discende da una famiglia illustre e distinta, ha esercitato il sacerdozio degli 
Augusti per due volte, e per altrettante volte ha provveduto ai fabbisogni di 
unguento con un sistema di piccoli vasi che attingono a vasche da cui scorre 
l’olio.410 Anche lei è stata stefanefora e ha sacrificato per tutto il corso degli anni  
per la salute degli Augusti. Senza badare a spese ha allestito banchetti per il 
pubblico e agoni musicali e scenici, coinvolgendo anche le popolazioni vicine. È 
una donna ‒ conclude l’epigrafe ‒ che aspira alla buona fama ed è ornata 
(kekosmēmenon) di virtù e saggezza. 
Anche in questo caso quindi, per quanto non si  alluda esplicitamente ai ginnasi, 
è chiaro come il riferimento sia all’olio per le frizioni, e come di questo, al pari 
degli altri atti evergetici, la comunità ringrazi a tal punto la sua benefattrice tanto 
da definirla “madre della città.” 
L’evergesia legata alla fornitura dell’olio ritorna anche in un’iscrizione 
proveniente dalla Bitinia
411
 dove Tito Flavio Domiziano Nestore ricorda suo 
padre, il quale, discendente da una stirpe di Ellenarchi incomparabile, vanta tra i 
suoi antenati sacerdoti e governatori della Bitinia, e sacerdoti di Augusto. Il 
                                                                                                                                                                       
popolo onora Dicafene stefaneforo e gimnasiarca che aveva distribuito olio da recipienti 
traboccanti ai neoi, ai gerontes, ai paisi e agli apalastroi, a coloro cioè che non fruivano 
delle strutture del ginnasio: un’altra sineddoche che indica in queste categorie il 
riferimento all’intera comunità? 
408 Cfr. MAMA VIII, 492 b. 
409 Cfr. supra. 
410 Il testo dell’iscrizione riporta aleipsasan  ek loutērōn epirytois dapsilestata. L’espressione 
ek loutēron è abbastanza diffusa per indicare i rifornimenti d’olio come nota anche 
Robert 1948 e non è detto che si trattasse necessariamente di fontane che zampillavano 
olio corrente come lascia intendere Canali De Rossi (op. cit. p. 165) con la sua 
traduzione.  




soggetto onorato poi, fu, tra le altre cariche che ricoprì, anche ispettore del 
mercato e tesoriere  delle finanze riservate all’acquisto d’olio e decorò e abbellì 
la città con interventi suoi, così come avevano fatto i suoi antenati. Inoltre sfera 
pubblica e sfera privata si intersecano anche in questa iscrizione dedicata dal 
figlio ad un padre affettuosissimo (philostorgotaton patera). 
Un’altra iscrizione che dimostra la parentela tra le azioni espresse dal verbo 
kosmeō e le espressioni appartenenti all’arcipelago lessicale è quella proveniente 
da Efeso che onora Marco Fulvio Publiciano Niceforo.
412
 I commercianti di 
vestiti dell’agora gli dedicano quest’iscrizione in segno di riconoscenza per un 
uomo che era stato, tra le altre cose, asiarca, pritano, agonoteta e aveva abbellito 
e decorato (kosmēsanta) la città; interventi rilevanti sia dal punto di vista 
quantitativo, sia da quello qualitativo. Prendersi cura in questo modo della patria 
non può che valere all’onorato il riconoscimento della sua eunoia nei confronti 
della comunità, di cui questa volta sono portavoce gli himatiopolai. 
Dalla biblioteca di T. Flavio Severiano Neon a Sagalassos in Pisidia provengono 
sette iscrizioni che permettono di ricostruire la storia della famiglia a cui 
appartenne il fondatore della biblioteca e i suoi legami col potere centrale
413
.  
Una di questa è quella in cui viene onorato il fondatore della biblioteca:
414
  figlio 
della città, devoto alla patria, fondatore (il riferimento è quasi certamente alla 
biblioteca), agonoteta, Tito Flavio Severiano Neon è definito “tutto virtù” 
panareton. Tra queste spicca l’amore, l’eunoia, per la sua città. 
Panareton si ritrova in tutte le iscrizioni provenienti dallo stesso monumento. 
Tito Flavio Neon della tribù Quirina figlio di Attalo
415
 è il primo della famiglia 
ad ottenere la cittadinanza romana. La sua lealtà all’impero è espressa dall’uso di 
philokaisar, apposizione immediatamente seguita da philopatrin: non si può 
                                                          
412 Cfr. IEph. 3063. 
413 Cfr. Devijver 1993. 
414 Cfr. SEG XLIII 950. 




essere fedeli all’imperatore senza essere fedeli alla propria comunità di origine e 
viceversa. Un’etica virtuosa sotto tutti i punti di vista rappresenta una garanzia 
sia per i concittadini di Tito Flavio Neon (e anche per quelli dei suoi discendenti, 
visto che l’iscrizione si trova sulla biblioteca inaugurata presumibilmente da un 
suo nipote) sia per l’imperatore. Tito Flavio figlio di Attalo della tribù Quirina 
Neon,
416
 primo della sua famiglia ad ottenere la cittadinanza romana, viene 
definito anche in un’altra iscrizione panaretos:417 a rendergli omaggio è questa 
volta la gherousia che onora nella persona di Tito Flavio Neon il primo 
sacerdote del culto degli Augusti, l’agonoteta, figlio della città, philokaisar, 
philopatris e  panaretos, che seppe esprimere la sua benevolenza verso la città. 
Vengono ricordati con lo stesso appellativo di panareton anche Tito Flavio 
Attaliano Quadrato, praefectus cohortis e tribunus legionis, figlio di Tito Flavio 
Neon, e padre del fondatore della biblioteca, sua madre Claudia Severa, che è 
anche ricordata come mētera poleōs, Publio Flavio, a cui la costruzione della 
biblioteca è dedicata che doveva essere morto abbastanza giovane se 
nell’iscrizione che lo ricorda non è menzionata nessuna carica da lui ricoperta, 
sua sorella Flavia Severa, menzionata come thugatera poleōs. Trova spazio in 
questa serie di iscrizioni anche quella per il suocero di Flavia Severa, M. Iulius 
Sanctus Maximinus, che fu praefectus cohortis, tribunus legionis, praefector 
alae, procurator Augusti e procurator ducenarius. Al di là della sua brillante 
carriera, che culmina con la seconda carica dell’Egitto romano, potrebbe 
sembrare strano che all’interno di questa serie di iscrizioni, tutte appartenenti a 
membri legati da vincoli familiari di sangue, comparisse anche un parente 
acquisito. In realtà M. Iulius Sanctus Maximinus merita questo posto nell’albero 
genealogico su pietra della famiglia dei Neon di Sagalassos perché fu il 
promotore della loro ascesa sociale: fu probabilmente il responsabile 
                                                          
416 Cfr. Waelkens  1997 p. 295. Il padre dell’onorato, Attalo, era un nativo con un nome 
locale greco e sicuramente non aveva ricevuto la cittadinanza romana. In questo caso il 
neo cittadino assume il praenomen, il nomen, il gentilicium e la tribus degli imperatori 
flavii. Il suo cognomen invece, Neon, discende da un membro della sua famiglia. 




dell’ottenimento dello status equestre per la seconda generazione dei Neon. T. 
Flavio Attaliano Quadrato infatti ricoprì il suo primo incarico in Egitto, dove 
senz’altro Massimino aveva molta influenza. 
Il finanziamento e la costruzione della biblioteca a cui appartenevano queste 
iscrizioni risale al 120 d. C. Si tratta quindi degli anni centrali di quell’arco di 
tempo in cui si sviluppano e si diffondono gli elementi caratterizzanti della 
mentalità imperiale. A mio avviso quindi si presenta come significativo il fatto 
che l’evergeta che decise la costruzione della biblioteca a Salagassos, decidendo 
così di abbellirla e decorarla, volle rappresentare sia se stesso, sia il resto della 
sua famiglia, sia il patrono della sua famiglia,  come dotati dello stesso corredo 
etico, improntato all’eunoia verso la comunità e alla lealtà verso l’imperatore, 
corrispettivo della stessa benevolenza tributata su scala minore ai cittadini della 





















V.L’arcipelago lessicale latino. Isole minori e atolli 
Fino ad adesso le isole dell’arcipelago lessicale hanno ospitato parole ed 
espressioni che, per quanto circolassero diffusamente negli ambienti 
dell’impero, e quindi anche in aree “latine”, sono comunque greche. 
Questo capitolo invece si concentrerà sulle espressioni in latino che veicolano 
quei concetti e quelle pratiche legati all’ “etica della temperanza”, alla non 
conflittualità, sia pubblica sia privata, al decoro e alla moderazione, tutte idee 
che contribuiscono a fornire un valore diverso, rispetto al passato repubblicano, 
anche ai vincoli interpersonali e familiari. 
Come ho già specificato nell’introduzione, e come è apparso chiaro nei 
precedenti capitoli, il più delle volte non si trova in latino un corrispondente 
esatto di quei termini presi in considerazione in greco, anche perché questo 
invaliderebbe l’idea stessa di arcipelago, e la sua osmosi fra le varie isole. Resta 
tuttavia possibile individuare delle espressioni  in latino vettori di quegli stessi 
codici etici, morali e comportamentali, espressi dai corrispondenti greci. 
Inoltre, così come è avvenuto per le isole lessicali greche, anche per quelle latine 
è possibile indicare  un “prima” e un “dopo”, costituito, anche in questo caso, 
dall’avvento del principato, e dal progressivo mutamento degli assetti politici, 
sociali ed economici, che determina a sua volta il cambiamento della mentalità 
collettiva, fenomeno che tocca il suo culmine all’inizio del II secondo secolo 
dopo Cristo  
La storia degli studi si è tendenzialmente orientata a individuare una serie di 
equivalenze tra termini greci e latini: un termine il cui studio ha subito gli effetti 
di questa impostazione è clementia. 
Preciso subito che a mio avviso clementia non assolve allo stesso compito che 




possibile individuare una vicinanza tra la clementia imperiale e l’epieikeia e la 
praotēs pre-imperiale, e al limite, nell’ “atollo ciceroniano” è possibile 
riscontrare un uso di clementia che, in alcuni casi, si avvicina a quello 
dell’epieikeia e della praotēs imperiale. 
In ogni caso il terreno di clementia è stato senza dubbio appesantito da molti 
studi
418
 che la hanno strettamente legata all’indulgenza del principe, vedendo 
nella clementia principis una prassi legata ad una somministrazione della pena 
più dolce rispetto a quanto previsto dall’asperità e dal rigore della legge. Il suo 
campo di azione sembra essere omologo a quello condiviso dall’epieikeia o dalla 
praotēs della stagione dell’oratoria, quando, questi termini e concetti venivano 
utilizzati anche per riferirsi ad un’applicazione della legge più morbida rispetto a 
quanto previsto. 
 In questa ottica il termine clementia  percorre effettivamente gran parte della 
sua storia, tanto che essa è stata interpretata, sulla scorta di alcuni passi liviani, 
                                                          
418 Da ultimo va segnalata un’inversione di tendenza o quanto meno un cambiamento di 
rotta verso quelle interpretazioni antropologiche di clementia che la analizzano alla luce 
delle riflessioni sull’etica del dono e sullo scambio di benefici tra il principe e i suoi 
sudditi. Si veda ad es. Picone 2008. Una prospettiva più tradizionale è stata seguita 
invece da Giua (cfr. 1981), Soverini (cfr. 2000), Prandi (cfr. 1998),Bellincioni (cfr. 1984), 
Campanile (cfr. 1991), Flamerie deLa Chapelle (2009 e 2011). Fondamentale resta 
l’indagine sul campo semantico della clementia condotta da Borgo (cfr. 1985). In questo 
contributo viene colta la vitalità e al tempo stesso la concretezza del termine durante 
tutto lo sviluppo della produzione letteraria latina. Il primo a utilizzare il termine è 
Terenzio al verso 860 dell’Adelphoe, quando Demea si pente del suo duro 
comportamento, confrontandolo con quello più clemente del fratello. Questo è uno dei 
pochi esempi in cui l’attestazione del termine  si sottrae alla sua impostazione pratico-
politica per abbracciarne una affettiva e morale. Secondo Borgo infatti la clementia viene 
utilizzata esclusivamente per indicare atti di indulgenza compiuti da personaggi che si 
trovano in condizione di superiorità verso i loro sottoposti o sudditi. In questo senso 
(cfr. infra a proposito dei passi liviani) viene usato come un vero e proprio strumento di 
potere da Roma per affermare la propria egemonia nel Mediterraneo. Anche un altro 
studio più recente (Dowling 2006) ha ripercorso le varie fasi del termine clementia, 
sempre inquadrandolo però all’interno del suo valore specificatamente politico, e 
sforzandosi di equipararlo ora alla philanthrōpia, ora alla praotēs, ora alla epieikeia greca, e 
dimostrando come a suo avviso “the connection between clemency and kingship and 
the desirability of clemency as a princely virtue have roots in earlier classics and 




come un aspetto della fides, ed un elemento intrinseco della civitas romana:
419
 il 
contributo di Grimal dà la misura di come il dibattito sulla clementia fosse 
arroccato in una visione del mondo antico che prevedeva una cesura netta tra 
lingua e forme del pensiero latine e lingua e forme del pensiero greche, una 




Lo studioso francese apre infatti il suo articolo  con riferimento al de clementia 
di Seneca, speculum principis per il giovane Nerone. L’introduzione da parte di 
Seneca di una quarta virtù oltre il trittico canonico di derivazione platonica 
(prudentia, temperantia, fortitudo) secondo Grimal romperebbe fortemente col 
pensiero stoico, depositario di una visione di clementia come vizio, e non come 
virtù.  Grimal prosegue poi analizzando l’equivalenza tra la clementia romana e 
l’epieikeia greca, avvalendosi del contributo della De Romilly421. Questa 
corrispondenza viene stabilita esclusivamente sulla base di tre passi di autori 
greci
422
 in cui il tempio della Clementia Caesaris viene indicato con il termine 
greco epieikeia. 
Proseguendo nella sua dimostrazione De Romilly sottopone ai suoi lettori 
l’etimologia del termine epieikeia di Diogene Laerzio423, che ricollega il 
sostantivo al verbo eikein,  “cedere”: per cui  epieikeia, nel significato di  
“arrendevolezza” implicherebbe una sfumatura negativa, una certa debolezza 
d’animo, anzi si caratterizzerebbe quasi come un vizio dell’anima, lontano – 
                                                          
419 Cfr. a questo proposito Grimal 1984. 
420 Un’eccezione può essere considerato il contributo di Borgo (cfr. supra 1985) e quello 
antropologico di Picone 2008. 
421 De Romilly 2011. 
422 Plut. Caes. 57, App. B.C. II, 106, Cassio Dione XLIV,6. Nei capitoli precedenti è stato 
sufficientemente dimostrato come le attestazioni di epieikeia lungo lo sviluppo 
diacronico della  lingua greca non si limitino a queste poche occorrenze citate da Grimal 
o dalla De Romilly. 




precisa Grimal ‒ da un certo rigorismo etico tipico degli stoici, e a cui Seneca 
avrebbe , in linea teorica, dovuto aderire.
424
 
Per Grimal la clementia  non condivide affatto questa accezione di 
arrendevolezza
425
 d’animo, che invece caratterizzerebbe l’epieikeia426 ma è 
invece un concetto propriamente romano, appartenente in modo innato al 
populus romanus, e alla sua sfera giuridico-religiosa. 
 Grimal dopo aver dato a clementia il significato generico di una disposizione, di 
un atteggiamento che si applica in una “situazione in cui una punizione o una 
pena, per esempio, senza smettere di essere considerate legittime, non verranno 
comunque applicate”, porta avanti la sua argomentazione sulla “romanità” del 
concetto di clementia, partendo dall’aneddoto raccontato da Tito Livio in I, 26: a 
Orazio, eroe della repubblica, viene risparmiata la pena di morte, nonostante 
avesse ucciso la sorella. La clementia del popolo romano addolcisce l’asprezza 
delle leggi, e, coloro che si sono macchiati di un reato nell’interesse supremo 
dello stato,  la meritano. Orazio, quindi, dopo aver  ucciso la sorella, rea di aver 
sposato un curazio e di portare il lutto per la sua uccisione, dovuta, tra l’altro, 
sempre al fratello, sotto consiglio di Tullio, “clemente” interprete della legge, si 
avvale dello ius provacationis, ricorre in appello davanti al popolo romano e 
viene graziato.  
                                                          
424 Questa affermazione di Grimal mostra ancora una volta come in questo caso il punto 
di osservazione si trinceri dietro uno schematismo poco scientifico, tanto più quando si 
tratta di stoicismo a Roma, fenomeno per suo stessa natura, impossibile da interpretare, 
in maniera poco duttile, come una semplicistica dottrina che si limiti a prescrivere cosa 
fare e cosa non fare. Lo stesso discorso vale per il pensiero magmatico e non unitario di 
Seneca.   
425 A dire il vero neanche le evidenze che emergono dai capitoli degli arcipelaghi 
lessicali in greco fanno pensare che il termine volesse necessariamente indicare un’idea 
di cedevolezza e arrendevolezza, se non nell’oratoria. Il termine infatti acquisisce poi 
valori che ben si coordinano col il corredo etico dell’impero. 
426 Uno degli obiettivi di questo capitolo è proprio quello di dimostrare come il termine 
epieikeia copra, nel corso della sua storia, differenti campi semantici, e come il suo 
utilizzo in età imperiale rientri in quell’aerea a cavallo tra sfera affettiva e sfera politica, 




Questa clementia, secondo Grimal, è quindi connaturata al popolo romano, che 
ne è unico detentore e come tale la amministra, e non è quindi un concetto in 
alcun modo debitore ad altre civiltà, nella fattispecie a quella greco ellenistica.  
In altri passi – prosegue Grimal –  Tito Livio menziona la clementia e la fides 
del popolo romano in relazione ad alcuni generali e comandanti che risparmiano 
i loro nemici o quanto meno avrebbero intenzione di farlo, se questi ultimi non 
fossero arroganti e protervi come il re Perseo che, prigioniero a Samotracia, 
rifiuta di rinunciare al titolo di re e quindi non può approfittare della clementia e 
della fides del popolo romano.
427
 La clementia si configura quindi come un 
aspetto della fides, che “par ses applications juridiques et religieuses semble 
donc, en quelque sort, innée à la civitas romana
428”, come una sorta di 
estensione della patria potestas, che, invece di essere nella mani del 
capofamiglia è in quelle del popolo che la usa a suo insindacabile giudizio con il 
ricorso allo ius provocationis, a cui tutti gli imputati avevano diritto.  
Per smarcare clementia da epiekeia Grimal sottolinea come quest’ultima si 
configurasse invece come “une des virtus royale par excellence, et comme 
l’instrument d’une politique, un moyen de se gagner les coeurs et d’obtenir 
aisèment, par des bienfaits, ce que ne pouvait faire la terreur.” L’epieikeia 
sarebbe una virtù reale, appannaggio di un uomo solo e medium politico per 
tenere legati a se i sudditi, mentre la clementia sarebbe l’espressione di un 
popolo intero, quello romano. 
 In realtà una maggiore vicinanza ai testi latini di autori strategici per la 
comprensione della formazione e della diffusione della mentalità rende  
possibile vedere come da una parte il concetto di clementia non sia per nullo 
                                                          
427 Cfr. Liv. XLIV, 9,1 e XLV, 4,7, per l’episodio del re Perseo. 
428 Sembra opportuno notare però come al paragrafo 12 del passo portato come esempio 
da Grimal (Liv. I, 26, 8) venga messo in evidenza che Orazio è salvato dalla pena di 
morte perché è un benefattore della patria: absolueruntque admiratione magis virtutis quam 
iure causae. Il legame con la giustizia e col diritto, a cui si richiama più volte Grimal nel 
suo articolo sembra dunque essere sconfessato da Livio stesso: Orazio è assolto non per 




esclusivo della cultura romana, ma anzi abbia dei predecessori nell’epiekeia e 
nella praotēs, così come si erano sviluppati in seno all’oratoria ateniese, 
dall’altra parte come siano altre le espressioni latine che, seppur senza essere 
calchi o traduzioni dei presunti equivalenti greci,  rappresentano il loro 
significato in età imperiale. 
Abbandonata la possibilità di una traduzione letterale dal greco al latino, sarebbe 
più corretto individuare le espressioni che richiamano gli omologhi concetti 
greci pure senza tradurli letteralmente per poi procedere, come si è fatto per i 
termini greci, ad uno spoglio sistematico, che isoli e contestualizzi i momenti di 
cambiamento. 
Dal momento che è stato studiato come un equivalente di epieikeia il termine 
clementia obbliga però ad una eccezione e rende necessario uno studio a tappeto 
della sue occorrenze per raddrizzare le storture a cui un certo tipo di storiografia 
l’ha piegato. 
Un autore in cui il concetto di clementia si presenta sotto più polarità e si 
allontana quanto più possibile dallo schema costituito è Cicerone. 
 Mostrare i risultati di una ricerca linguistica condotta su un’unica parola, 
all’interno di un’opera sconfinata per temi affrontati, registri stilistici e intenti 
programmatici come quella di Cicerone è un’operazione rischiosa, soprattutto se 
si considera quanto Cicerone stesso abbia innovato in campo linguistico. Quella 
che segue è quindi un’indagine puntuale per quello che riguarda clementia, ma 
assolutamente parziale rispetto alla mole di scritti ciceroniani. 
 È possibile distinguere nell’ambito del “campo”  della clementia  ciceroniana 
almeno due aree di applicazione. Una sarebbe quella legata ad un’idea di virtù 
personalistica che è stata già messa in evidenza a proposito del termine eunoia, e 
che si ritrova, come abbiamo visto, anche negli usi, soprattutto di età classica, di 
epieikeia; l’altra area si legherebbe invece alla figura di Cesare. Al suo interno è 
possibile individuare ancora almeno altri due usi che rispecchiano anche la 
travagliata scelta politica di Cicerone rispetto alle posizioni di Cesare, e che 




La figura e la riflessione di Cicerone (e dei suoi contemporanei) si collocano 
infatti in un crocevia storico delicato, a partire dal quale, in seguito all’ascesa al 
potere di Cesare, Roma si confronta con nuove forme di prassi politica e 
istituzionale che condurranno all’avvento del principato. L’arpinate si rapporta a 
questa fase di transizione alternando momenti di apertura verso le res novae che 
si profilavano all’orizzonte a momenti di nostalgico attaccamento ai valori 
politici e morali della repubblica ormai morente. 
Prima però di analizzare l’uso della clementia legato alla figura di Cesare e 
quindi in qualche modo all’imminente rivoluzione politica del principato, è bene 
esaminare l’utilizzazione del termine prima429 e a prescindere da Cesare. 
 Alcune attestazioni rimandano ad un contesto di prassi politica tipicamente 
repubblicana. Cicerone per esempio indirizza ad uno dei suoi tanti 
corrispondenti una lettera in cui si dimostra grato di aver ottenuto riconoscenza 
presso di lui, e gli promette appoggio e protezione, anche se in realtà il 
propretore Quinto Termo non ne avrebbe bisogno perché la sua clementia e la 
sua integratis agevoleranno la sua dignitas, la sua carriera politica
430
:  
 “sono molto lieto che tu, uomo capace di molta gratitudine, mi sia grato del 
favore che ho fatto a Rodone e delle altre prove di simpatia che ho dato a te 
e ai tuoi, sappi che io prendo a cuore ogni giorno di più il tuo  prestigio, e 
del resto tu stesso con la tua onestà e clemenza, l’hai a tal punto accresciuto 
che non sembra vi si possa aggiungere più nulla.” 
                                                          
429 A proposito dell’origine del termine Ernout (Dictionnaire étimologique de la langue 
latine) la fa risalire all’aggettivo clemens, che ha due significati, uno materiale e uno 
morale. Quello materiale vuol dire “che cola dolcemente”, ma è un significato raro e lo 
si trova attestato a partire dal I II secolo d. C, ed è probabilmente una ricostruzione 
erudita basata sul secondo significato, più antico o più diffuso: l’atteggiamento di 
qualcuno che “si lascia piegare”, nel senso di “commuovere”. Questo il significato 
comune e diffuso già da Plauto. Dall’aggettivo deriva quindi il sostantivo, che Seneca 
spiega così inclinatio animi ad lenitatem in poena erigenda, una tendenza, un’inclinazione 
dell’animo a esigere una mano dolce nelle pene (Sen. Clem. 2, 3, 1).  
430 Cic. Ad fam. II,18,1. Trad. a cura di Giovanna Garbarino e Raffaella Tabacco. La lettera 




 La clementia quindi si configura in questo caso come un requisito dell’uomo 
politico intento a costruire le tappe del proprio cursus honorum, e che deve 
essere abile ad intrecciare relazioni, mostrandosi affidabile agli occhi degli altri 
membri della classe politica da cui deve ottenere appoggio.  In qualche modo la 
clementia è la garanzia per stringere patti e alleanze tra uomini politici. 
Nel 45 Cicerone scrive a Publio Servilio governatore della provincia 
d’Asia:431  
“Non ti raccomanderei Aulo Cecina che è cliente in particolar modo della 
vostra famiglia, ben sapendo quanto tu sia leale con i tuoi e clemente nei 
confronti di chi versa in qualche disgrazia.
432
 Se te lo segnalo è perché vi 
sono spinto dal ricordo di suo padre, di cui ero molto amico, e della 
considerazione della sua sorte personale. È del resto doveroso da parte mia, 
per i suoi grandi meriti e per gli stretti legami che ci uniscono.”433 
 (…) Ti chiedo con tutta la mia energia, con la massima sollecitudine e 
intensità possibili, che, a quegli interventi che tu opereresti senza alcuna 
raccomandazione, a favore di un uomo di tanto valore e così sventurato, la 
mia lettera apporti un ulteriore contributo, per cui tu lo aiuti con ogni mezzo 
possibile e con zelo ancora maggiore. Se tu fossi a Roma avremmo ottenuto 
grazie a te, a mio avviso, anche la sua riabilitazione; abbiamo comunque 
                                                          
431 Cic. Ad fam. 13, 66. Trad. a cura di Giovanna Garbarino e Raffaella Tabacco. La lettera 
dovrebbe risalire al 46. 
432 Il testo latino recita cum scirem qua fides in tuos soleres esse et qua clementia in 
calamitosos: fides e clementia appaiono insieme, ma slegati dal contesto rituale e giuridico 
sacrale in cui li colloca Grimal (cfr. supra). Si tratta di un atteggiamento, di una 
disposizione tutta privata di un cittadino nei confronti dei suoi familiari e dei suoi 
clienti. Clementia appare un termine abbastanza permeabile ad altri campi semantici, e 
incline, per restare collegati alla sua stessa paraetimologia, ad accogliere su di sé 
influenze potrebbero anche essere derivate al mondo greco-ellenistico, eventualità che 
non può essere esclusa a priori. 
433 Ancora una volta, in relazione al termine clementia e al suo stesso campo di azione, 
vengono sottolineati quelli che sono i legami clientelari che tengono unite le varie 
famiglie, e in nome dei quali si tiene un certo comportamento che, prima di essere etico, 




una viva speranza di ottenerla perché contiamo sulla clemenza del tuo 
collega.” 
Il riferimento al collega di Publio Servilio rimanda a Cesare; i due avevano 
ricoperto la carica di console nel 48. Questo passo ciceroniano ribadisce la 
permeabilità del termine clementia: nella prima parte del brano Cicerone 
insiste infatti sul legame personale, o per meglio dire personalistico, che 
esiste tra Cicerone e Publio Servilio e le loro rispettive famiglie, un vincolo 
cementato da generazioni che tramite una rete solidale di scambi di favori 
permette al sistema clientelare, e di conseguenza a quello politico 
repubblicano, di restare in piedi. Cicerone quindi non fa altro che applicare 
la consueta pratica politica repubblicana  per chiedere il reinserimento di 
Cecina. Solo qualche riga dopo però clementia compare come dote esclusiva 
di Cesare, da lui usata sistematicamente come strumento per reintegrare un 
avversario politico. Cicerone e il suo vocabolario oscillano, per forza di 
cose, tra un forte legame con le consuetudini della repubblica, mai del tutto 
esenti da contatti con altre forme di prassi politica e linguistica, e una 
proiezione verso la forma istituzionale del principato.  
Nel 57 Cicerone aveva scritto da Durazzo al console Quinto Metello
434
 per 
ottenere aiuto nel rientro in patria dall’esilio: “Ora, mio fratello Quinto mi ha 
trasmesso il testo completo dell’orazione, estremamente disponibile nei miei 
confronti, da te pronunciata in senato; e incoraggiato da essa, mi sono indotto a 
scriverti: per quanto ti consente la tua disposizione d’animo, ti chiedo, anzi ti 
supplico di salvare assieme a me quanti ti sono vicini piuttosto che opporti a me 
a causa dell’arrogante crudeltà dei tuoi. Tu, per sacrificare i tuoi sentimenti di 
ostilità al bene dello stato, sei riuscito a vincere te stesso; puoi dunque indurti a 
rinfocolare contro lo stato i sentimenti ostili di qualcun altro? Se tu grazie alla 
tua clemenza verrai in mio aiuto, ti assicuro che sarò a tua disposizione in tutte 
le circostanze.” 
                                                          




Anche in questo passo, come nel precedente, è possibile constatare un alto grado 
di permeabilità del termine clementia, dato ancora più rilevante se si pensa che 
Cicerone viene condannato all’esilio proprio per la sua mancanza di clementia, 
accusato di aver mandato a morte dei cittadini senza concedergli lo ius 
provocationis. Se il legame fra clementia e ius provovationis fosse così univoco 
come lo pensa Grimal, non avrebbe senso che Cicerone facesse ricorso, per 
rendere più agevole il suo rientro in patria, al termine clementia, quella che lui 
chiede al console Metello, tra l’altro vicino alla fazione di Clodio, garantendogli 
appoggio per il futuro. Esiste una clementia insidiosa che seduce i romani, ed è 
soprattutto legata alla figura di Cesare, ma pre-esiste una clementia di ambito 
giuridico-religioso sacrale  ed anche una clementia clientelare personalistica. 
L’ultima parte della vita di Cicerone trascorre proprio nel momento in cui si 
pongono le basi per compiere la transizione che porterà all’avvento del 
principato. Tenendo presente questo posizionamento di Cicerone a cavallo tra 
due frangenti politici e istituzionali non meraviglierà come anche l’uso del 
termine clementia risulti condiviso entro sfere di significato differenti. 
Spesso il termine compare associato alla figura di Cesare.
435
 In una lettera ad 
Attico del 44 Cicerone riporta quelle che sono le sensazioni dei cesariani dopo le 
Idi di Marzo
436: “Irzio437 nutre un affetto spiccato per colui che il nostro amico 
Bruto trafisse. E se fai un’indagine (io per me l’ho capito perfettamente) trovi 
che hanno paura della pace. D’altra parte essi si attengono a questo argomento 
fondamentale e lo ostentano, cioè che quell’uomo illustre quanti altri mai è stato 
ucciso, che l’intero corpo dello stato è rimasto sconvolto a seguito della sua 
morte, che diventerebbero vane le riforme da lui utilizzate, appena noi 
smettessimo di temere, che la clementia a lui gli è riuscita di danno e, se non 
l’avesse usata non gli sarebbe potuto accadere niente di simile.” 
                                                          
           435 Per una bibliografia di riferimento in merito cfr. supra. 
436 Cic. Ad Att. 14, 22. La traduzione è a cura di Carlo di Spigno. 




Neanche in questo passo la clementia  appare quindi come la qualità innata del 
popolo romano, così come la concepisce Grimal, ma piuttosto come un 
atteggiamento tanto pericoloso da portare Cesare alla morte. Gli stessi partigiani 
di Cesare non solo non riconoscono qui in clementia una virtù intrinseca alla 
loro tradizione giuridica e religiosa, ma si mostrano  al contempo diffidenti verso 
quella disposizione alla clementia, portata a Roma da Cesare, che sarà la chiave 
politica del principato. La virtù chiave del futuro principato e dell’intera 
ideologia imperiale (usare clemenza nei confronti dei vinti, fino al punto di non 
farli più essere nemici)  non è ancora percepita pienamente come tale, ma anzi è 
vista come un atteggiamento potenzialmente pericoloso, in questo caso dagli 
stessi sostenitori di Cesare.  
Se per i partigiani della fazione cesariana la clementia ha ucciso Cesare, per 
Cicerone, questa stessa virtù che Cesare elargisce a piene mani è insidiosa
438
 : 
mentre Pompeo si fa davvero temere, la clementia di Cesare ha come fine quello 
di delectare. 
     “Ma in nome degli dei che specie di ottimati è questa? Costoro adesso in che 
modo vanno incontro, in che modo addirittura si vendono senza posa a Cesare? 
Poi gli abitanti dei municipi lo considerano una divinità e non fingono, come 
quando facevano voti per la guarigione di quell’altro, allorché era ammalato. 
Ma, per parlare con esattezza, qualunque delitto non ha commesso questo nostro 
Pisistrato diviene un suo titolo di merito tanto valido quanto gli spetterebbe se 
avesse impedito a qualche altro di commetterlo. La gente spera nella 
disposizione di Cesare alla benevolenza, laddove di Pompeo pensano che sia in 
preda all’ira. Quali cortei ufficiali credi che si snoderanno dalle città per andare 
incontro a lui, quali manifestazioni di omaggio saranno tributate? "Hanno paura" 
tu dirai; lo credo anch’io ma, te lo assicuro!, temono maggiormente Pompeo. 
                                                          
438 Cic. Ep. ad Att. 8, 16, 2. Interessante il contributo di Benferhat 2009 in cui viene 
mostrato come il vessillo politico/diplomatico della clementia venne utilizzato in un 




Trovano soddisfazione nella clemenza insidiosa
439
 di Cesare, laddove paventano 
l’umore irascibile dell’altro.” 
 Cicerone guarda con diffidenza e preoccupazione al nuovo strumento che 
Cesare adopera così bene, proprio perché  si rende conto che questo esercita un 
grande fascino, piace ai suoi concittadini.  
Tre anni dopo, nel 46, Cicerone compone l’orazione Pro Marcello440, che è una 
sorta di inno alla clementia cesariana, grazie alla quale Marcello, accanito 
oppositore di Cesare viene richiamato in patria dal suo esilio volontario a 
Mitilene.  
Cicerone è un uomo della repubblica, ma di una repubblica che de facto non 
esiste più, per cui è costretto ad ammettere che quello di Cesare è un metodo 
vincente e l’unico che in qualche modo permette a lui e ai suoi di preservarsi:   
“ma questa tua equità e clemenza brilleranno ogni giorno più splendide: così, 
tutto ciò che il trascorrere degli anni toglierà ai monumenti, lo aggiungerà alla 
tua gloria. In verità, tutti gli altri vincitori delle guerre civili, tu li avevi già da un 
pezzo superati per spirito di giustizia e senso di pietà, ma oggi hai addirittura 
superato te stesso. (…) Mentre per la legge stessa della vittoria noi, vinti, 
saremmo dovuti perire tutti, e a buon diritto, ecco che a decretare la nostra 
salvezza fu la tua clemenza.”441(…) “gli dei, placati o saziati dalla guerra civile, 




Ma nel 43 Cicerone torna nei suoi panni di uomo politico della repubblica e 
condanna la clemenza di Bruto, della stessa natura di quella di Cesare; solo la 
severitas può portare alla salvezza, mentre la clementia  non farà mai uscire 
dalla guerra civile:  
                                                          
439 Il traduttore aggiunge una sfumatura concessiva a insidiosa che non condivido e che 
ho omesso. 
440 Per una bibliografia sulla Pro Marcello si confronti Tedeschi 2005, Picone 2008 e 
Marchese 2008. 
441 Cfr. Pro Marcello 1, 18. Traduzione a cura di Giovanni Bellardi. 




“Veramente ho desunto spesso dalle tue lettere il desiderio che hai di veder 
lodata la tua clemenza nei confronti  di coloro che hai sbaragliato in guerra. Dal 
canto mio credo che nulla venga fatto da te se non con saggezza; però il 
trascurare la punizione di un delitto    (in realtà questo è il comportamento che si 
denomina perdonare) anche se in altre situazioni lo ritengo tollerabile in questa 
guerra lo ritengo rovinoso.”443 
Le attestazioni del termine in Cicerone dimostrano quindi un’ambivalenza del 
termine clementia che si trova tanto nell’accezione di epieikeia così diffusa 
nell’oratoria ateniese di IV e III secolo, quanto sotto la veste della clementia 
Caesaris, da cui Cicerone, e mi pare di capire attraverso la sua corrispondenza 
anche i suoi contemporanei, è al tempo stesso sedotto e respinto, anche se forse 
‒ a differenza dei suoi contemporanei ‒ è l’unico che ne comprende la portata 
rivoluzionaria che sarà alla base della prassi politica del principato.
444
 Inoltre la 
lettura di Cicerone permette di cogliere ancora un’altra sfumatura di clementia, 
che è quella forse più vicina all’epieikeia e alla praotēs di età imperiale, ossia la 
virtù necessaria, insieme ad altre come ad esempio l’integritas, a portare 
serenamente a termine le tappe del cursus honorum. 
Questa oscillazione di significati di clementia presente in Cicerone, e che lo 
rende abitante di quello che nell’introduzione è stato definito un atollo, non si 
trova, ad esempio in Tito Livio. 
La clementia di cui parla Tito Livio ha infatti sostanzialmente due valori: può 
essere associata a grandi personaggi (è la virtù dei grandi delle vite di Plutarco) 
oppure viene adoperata in contesti legati all’antica e tradizionale prassi giuridica.  
Nell’ultima accezione la clementia occupa il suo ruolo tradizionale e, come 
direbbe Grimal, spiccatamente romano. La clementia è descritta come il morem 
vetustissimum victis parcendi
445, quindi come l’antichissima usanza di 
risparmiare i vinti. In un senso più propriamente giuridico, la clementia non è 
                                                          
443 Cfr. Cic. Ad Brutum I, 15, 10. 
444Cfr. ad es. Norena 2000. 




solo propria del populus romanus
446
, ma anche del praetor romanus, che la 
esercita insieme alla iustistia
447
. 
          L’altra accezione si sofferma sul descrivere le virtù eroiche di alcuni 
grandi del passato, romano e non.  
Quinto Fabio ad esempio  usa clementia nei confronti dei nemici, gli Equi che 
avevano violato la pace
448
 che essi stessi avevano chiesto ai romani. Il giudizio 
di Livio, in questo caso, sempre se si può parlare di una presenza attiva dello 
storico piuttosto che del semplice narratore nell’opera liviana, non è però troppo 
positivo. La clementia non appare come una virtus largamente condivisibile, e 
                                                          
446 Cfr. Liv. Hist. 36, 27,6 in cui si racconta di un episodio dello scontro tra Roma e 
Antioco III spalleggiato dalla lega etolica: gli Etoli, demoralizzati per la presa di Eraclea, 
ottengono una tregua, in occasione della quale viene loro ribadito che: “avrebbe giovato 
loro di più una confessione della propria colpa, e un discorso che fosse tutto in tono di 
preghiera; una speranza di salvezza, più che nelle loro ragioni, si poteva trovare nella 
clementia del popolo romano.”Nel 167 a. C. il pretore Manio Giovenzio Talna si appellò 
al popolo per dichiarare guerra ai Rodii, i cui ambasciatori espongono le loro ragioni 
(cfr. 45, 22,4): “e come abbiamo appreso, date ordine di concedere la libertà ai Macedoni 
e agli Illiri, che erano sudditi prima di fare la guerra contro di voi (non che noi siamo 
invidiosi della fortuna di chicchesia, anzi riconosciamo la clemenza del popolo 
romano): e i Rodii, che in questa guerra non fecero altro che restare neutrali, siete pronti 
a trasformarli da alleati in nemici?” Anche le parole che Emilio Paolo rivolge allo 
sconfitto Perseo riportate da Livio al capitolo ottavo del libro quarantacinque si reggono 
sul concetto di clementia del popolo romano (traduzione a cura di Michela Mariotti): 
“Dato che avevi partecipato alla guerra che tuo padre mosse contro di noi, e ti ricordavi 
della pace che noi n seguito abbiamo osservato con la massima lealtà nei suoi confronti, 
quale disegno ti ha indotto a preferire la guerra, piuttosto che la pace, con un popolo di 
cui avevi già sperimentato e la forza in guerra e il rispetto del diritto in pace? 
[...]Comunque ciò sia avvenuto, o per errore umano o per caso o per fatalità, fatti 
coraggio! La clemenza del popolo romano, resa nota dalla rovina di molti re e di molti 
popoli, ti offre non solo la speranza, ma la certezza quasi assoluta della tua salvezza.”  
447 Cfr. Liv. Hist. 44, 31,1 quando viene descritta la marcia trionfale di Roma nei territori 
macedoni: “In seguito anche le città della regione facevano la stessa cosa, mentre la 
clemenza e la giustizia esercitata con tutti dal pretore romano favorirono quel 
mutamento di volontà.” 




può anche essere interpretata come un segno di debolezza: gli Equi infatti, 
fiduciosi nel perdono, potrebbero anche continuare a non rispettare i patti.
449
 
Anche l’Africano450, un altro degli eroi repubblicani per eccellenza, ricorda agli 
etoli la sua clementia e benignitas, che avevano fatto sì che già altri popoli gli si 
sottomettessero docilmente.  
Non sono solo i grandi romani, gli eroi della repubblica, a usare clementia nei 
confronti dei vinti, ma anche gli altri sovrani: Antioco
451
 è clemente nei 
confronti delle popolazioni che sottomette, così come Filippo,
452
 che tratta così 
bene i prigionieri di Atamane che questi stessi perorano la causa del re presso il 
loro popolo invocandone la sua clementia e munificentia. 
Se si continuasse l’indagine nel campo della clementia ci si scontrerebbe, a parte 
l’eccezione di Cicerone, con usi univoci del termine, ben sintetizzati dalla 
recente produzione bibliografica: la Clementia Caesaris
453
 viene infatti 
variamente declinata e interpretata, ma sempre all’interno di un contesto 
politico: sia essa quella che Seneca vuole indirizzare a Nerone, sia quella vera e 
propria messa in campo da Cesare, con i provvedimenti di grazia dispensati nei 
confronti di ex avversari politici.
454
 
                                                          
449 Cfr. a questo proposito il valore negativo che epieikeia e praotēs rivestono in età pre-
imperiale. 
450 Cfr. Liv. Hist. 37 6,6. L’episodio ha luogo nel 190: gli Ateniesi consigliano agli Etoli di 
cercare la pace presso i romani, dal momento che hanno ricevuto dall’Africano un 
responsum clementius, e che lui è più interessato a estendere il suo dominio sull’Asia e su 
Antioco piuttosto che  sugli Etoli.  Quando quindi una loro ambasceria lo raggiunge 
l’Africano ricorda  “che molte popolazioni e molte nazioni prima in Spagna, poi in 
Africa si erano sottomesse alla sua protezione (venire in fidem) e che aveva lasciato in 
tutte queste segni piuttosto di clementia e benignitas che non di virtù militari. 
451 Cfr. Liv. Hist. 36, 12,6. In questo caso la clementia non appartiene al popolo romano, 
ma ad un sovrano straniero: nel 191 Antioco riesce a far defezionare gli Acarnesi 
dall’alleanza romana, in quanto in molti, impauriti, si rifugiano nella spem vulgatae 
clementiae di Antioco. 
452 Cfr. Liv. Hist. 36, 14,8. 
453 Si vada da ultimo la raccolta di contributi edita da Picone nel 2008. 
454 Per quanto riguarda il De Clementia di Seneca non deve stupire il fatto che una 




Questo ostacolo è però solo apparente e non pone nell’ottica di rinunciare 
all’obiettivo iniziale, che è anche uno dei presupposti metodologici di questa 
ricerca, e cioè dimostrare come la diffusione del clima mentale sia comune tanto 
alle aree grecofone, quanto a quelle latinofone. 
Non sarà produttivo quindi cercare un calco di clementia, ma sarà più opportuno 
soffermarsi sulle espressioni che delineano nuovi arcipelaghi e che si trovano 
soprattutto nelle lettere di Plinio il Giovane.  
Un aspetto della vita quotidiana in cui è possibile individuare gli arcipelaghi 
latini, che veicolano gli stessi concetti presenti in quelli greci, è quello legato ai 
temi della consolazione e della trasmissione della memoria. 
Quello della consolatio era un sottogenere letterario ben radicato nel mondo 
antico di cui si può isolare una fase di cambiamento negli anni cruciali per la 
diffusione della mentalità imperiale. 
Se infatti si disegna una linea evolutiva
455
 tra Cicerone e Plinio sarà possibile 
vedere come le modalità per esprimere cordoglio per la scomparsa di qualcuno, 
o, soprattutto nel caso ciceroniano,
456
 di qualcosa, siano mutate.  
                                                                                                                                                                       
di Seneca non offre le sfumature che conosce invece nell’opera di Cicerone, in cui 
costituisce un “atollo” in quanto, anche se cronologicamente lontana dall’età imperiale, 
presenta degli aspetti che la avvicinano ai termini descritti dall’arcipelago lessicale. Lo 
scritto senecano, invece, raccoglie al suo interno l’eredità di più generi e tradizioni: 
quella dei peri basileias di età ellenistica, quella del panegirico e quella del trattato 
filosofico (cfr. Braund 2009 p. 16-30). Nonostante questo la clementia di cui parla Seneca 
è la clementia che traduce in atto il potere assoluto del principe, la clementia che può 
essere dispensata solo da un superiore nei confronti di un inferiore. È la virtù 
dell’imperatore, in quanto egli è l’unico che può dispensarla, ma non la virtù 
dell’impero, né quella delle élites che, nella loro posizione subalterna, devono 
escogitare nuove strategie culturali e politiche per affermarsi e autorappresentarsi, 
basate sulla reciprocità.  
455 A proposito del significato di “evoluzione” cfr. il capitolo sull’eunoia. 
456 Cfr. il mio intervento del 2012 in occasione della seconda edizione di Gimed Dal 
threnos civico alla laudatio funebris.Memoria politica e memoria privata in Cicerone e Plinio: il 
confronto tra Cicerone Ad fam. 4, 5 e Plinio Ep. 5, 16 racconta il cambiamento di 
mentalità che in età imperiale investe anche i meccanismi di trasmissione della 
memoria. La morte della figlia dell’Arpinate (45 a. C.) è percepita come ben poca cosa 




La morte di Corellio Rufo
457
 viene infatti definita da Plino una iactura, e Plinio 
chiede a Calestrio Tirone, a cui la lettera è indirizzata qualche conforto, ma non i 
soliti.  
«Recami dunque qualche conforto, ma non i soliti: “era vecchio, era ammalato” 
(li so anch’io), bensì qualcosa di nuovo, di efficace, che non abbia mai udito, 
non abbia mai letto. Giacché quelle considerazioni che udii, che lessi, mi 
soccorrono spontaneamente, ma non bastano a un così grande dolore. »  
      Già da questo breve passaggio si capisce bene come anche lo stesso Plinio 
fosse in qualche modo consapevole della sensibilità differente di cui la sua 
generazione si faceva carico rispetto ai modelli etici ciceroniani,
458
 in cui la 
consolazione nasce da avvenimenti biografici legati a disgrazie politiche. 
Nel caso di Plinio invece le dinamiche pubbliche e politiche, nonostante la 
solerzia di uomo di stato che contraddistinse il suo cursus honorum, passano in 
secondo piano rispetto ad altri discrimina
459
 che colpiscono l’autore nella sfera 
dei suoi affetti e delle sue relazioni. 
 Corellio era affetto da una malattia gravissima, ragione per cui aveva deciso di 
togliersi la vita, nonostante avesse molte ragioni per vivere:  
«cioè una coscienza proba, una fama intemerata, una grande influenza e 
inoltre una figlia, una moglie, una nipote, delle sorelle, e fra tanti pegni 
d’affetto (pignora), dei veri amici.» 
Il dolore per la perdita dell’amico, frutto della sofferta scelta del suicidio, 
mette in primo piano il mondo relazionale a cui con questa sua decisione 
Corellio Ispullo decide di rinunciare: una figlia, una moglie, un nipote, delle 
sorelle. L’universo familiare e affettivo appartiene alla scala di valori che, ai 
                                                                                                                                                                       
(105 d. C.), le cui virtù vengono celebrate da Plinio con un ricordo affettuoso e doloroso, 
priva il padre della sua erede spirituale ed intellettuale. 
 
457 Cfr. Pl. Ep. I, 12. 
458 Sul rapporto tra Plinio e Cicerone avremo modo di tornare in questo capitolo. 




tempi della repubblica, con Cicerone, non sarebbe stata pensabile. Con la 
repubblica ancora in vita, seppure in agonia, la gerarchia era un’altra. 
Verso la metà del marzo del 45 ad esempio Cicerone riceve da Servio Sulpicio 
Rufo  una lettera di condoglianze per la scomparsa della figlia Tullia
460
. E 
tuttavia la riflessione che Sulpicio Rufo elabora sull’evento luttuoso e 
l’appoggio che egli offre a Cicerone è intessuto di considerazioni, stilemi e 
topoi, che più che consolare Cicerone per la morte della figlia, sembrano 
costituire nel loro insieme un canto, struggente e accorato, per la repubblica 
morente, rispetto all’agonia della quale la fine di Tulliola ha poca importanza. 
La consolazione che Servio confeziona per Cicerone nella lettera in questione 
mette subito in chiaro per quali eventi sciagurati e luttuosi Cicerone debba in 
realtà essere consolato e ristabilisce immediatamente la scala di prerogative e 
ideali che deve accompagnare un uomo come Cicerone nell’elaborazione del 
lutto. Un lutto che, come appare evidente dalle parole stesse di Servio, non 
riguarda direttamente la scomparsa di Tullia. 
Dopo un breve riferimento alla calamitas che ha colpito entrambi
461
, Servio 
passa ad imbastire quella che è la vera e propria consolazione. In maniera quasi 
paradossale, inizia mettendo in dubbio la natura di quel dolore che solo poche 
righe prima ha detto di condividere con Cicerone: 
«Quale motivo c’è che il dolore personale ti debba affliggere tanto? Pensa 
come la fortuna ci ha trattato finora; tutte le cose che agli uomini non 
dovrebbero essere meno care dei figli ‒ la patria, il buon nome, la dignità, 
onori di ogni sorta ‒ ci sono state strappate. L’aggiunta di questa ulteriore 
sventura (hoc incommodo addito) cosa potrebbe aggiungere al tuo dolore? E 
                                                          
460 Cfr. Cic. Ad fam. 4, 5. Sulle donne della famiglia di Cicerone da ultimo cfr. Treggiari 
2007. Su Tullia in particolare cfr. Späth 2010 Sull’epistolario ciceroniano del periodo 
compreso fra la battaglia di Farsalo e la morte di Tullia cfr. Zehnacker 1985 e Wilcox 
2005. 




un animo addestrato da quelle disgrazie non dovrebbe ormai averci fatto il 
callo e dar minor peso ad ogni altra sventura
462
?» 
Già da queste prime battute è chiaro come la scomparsa di Tullia non sia altro 
che un incommodum, un fatto spiacevole, che si somma ad una serie di dolores 
ben più gravi, rispetto ai quali ogni altro tipo di disgrazia si ridimensiona. Inoltre 
la successione patria, honestas, dignitas
463
, honores, resa ancora più incalzante 
dalla costruzione asindetica, riporta alla luce con forza quale  è la gerarchia di 
valori a cui si richiama Servio. Svincolata dall’idea di un dolore privato,  appare 
legata indissolubilmente alle sorti collettive e politiche della repubblica. 
 Nonostante si parli di lei, Tullia non è lei la protagonista della consolazione, né 
il reale destinatario del canto funebre, che si innalza in queste pagine. Servio 
infatti previene un’eventuale obiezione da parte di Cicerone e si affretta a 
precisare come e perché non può essere la vicis di Tullia ad addolorarlo:  
«Ma è la sorte di lei credo ad addolorarti. Quante volte ti sarà accaduto di 
pensare, come spesso è capitato anche a me, che in questi tempi non sono 
stati trattati poi così male coloro ai quali è stato concesso di scambiare senza 
dolore la vita con la morte!»  
E a maggior ragione questo discorso può valere per una donna, il cui destino 
dipende da quello di un uomo, sia esso il padre o il marito. Al di fuori della 
possibilità di un buon matrimonio combinato dal padre quale altra prospettiva si 
può aprire per una donna? Inoltre anche nel caso in cui venisse accasata ad un 
buon partito, verrebbe anche privata della gioia di vedere i suoi figli crescere in 
una brillante carriera politica, considerate le condizioni di agonia in cui versano 
gli antichi istituti repubblicani, e con essi l’intera classe dirigente:  
«Che c’era d’altra parte che potesse renderle così appetibile vivere di questi 
tempi? Cosa poteva ottenere o sperare? Quale conforto poteva trovare per il 
                                                          
462 Cfr. Cic. ad fam. 4, 5, 2. (Per la traduzione dei passi ciceroniani, ove non diversamente 
specificato si tratta di quella curata da Cavarzere per la BUR.) 
463 Per una riflessione sul concetto di dignitas nell’epistolario ciceroniano di questi 




suo spirito? Unirsi a qualche giovane di buona famiglia e passare la vita con 
lui? Data la tua posizione ti era possibile ‒ ne sono sicuro ‒ scegliere fra la 
gioventù di oggi un genero alla cui protezione potevi sentirti tranquillo di 
affidare la tua figliola.  O forse poteva sperare di mettere al mondo dei figli 
per gioire alla vista dei loro successi? Dei figli capaci di conservare con i 
loro mezzi il patrimonio ereditato dal padre, di candidarsi alle cariche 
pubbliche nell’ordine regolare, e di agire come uomini liberi nella vita 
pubblica e nell’interesse degli amici? Ma quale di queste possibilità non ci è 
stata tolta ancor prima di esserci data? Ma la perdita di un figlio è senza 
dubbio una tragedia. Ma è pure una tragedia, se non addirittura peggio, 
soffrire e sopportare questi mali.» 
Così come fa lo stesso Cicerone in questa e in altre lettere
464
 anche Servio 
Sulpicio Rufo nel consolare, come prassi richiedeva, l’amico nel momento del 
lutto, attinge al campionario di immagini retoriche che caratterizzavano il genere 
                                                          
464 Cfr. ad es. Cic. ad fam. 4,8. Si tratta di una lettera indirizzata a Gaio Claudio Marcello, 
console del 50, pompeiano, per un certo tempo in esilio a Mitilene, poi graziato da 
Cesare: «Se tu sopporti quel che t’è capitato così come sento dire devo congratularmi 
con la tua virtù piuttosto che consolare il tuo dolore; se invece sei affranto dalla 
gravissima crisi della repubblica, non ho sufficienti risorse per consolare te, quando non 
riesco a consolare me.» O anche Cic. ad Fam. 5,16 dove Cicerone dovrebbe esprimere al 
suo corrispondente  le condoglianze per i figli che ha perduto, ma si ritrova a piangere 
sulle spoglie patrie: dopo aver egli stesso ribadito la banalità e la stereotipia di un certo 
tipo di consolazione: «Ora, c’è un genere di consolazione, a dire il vero talmente diffusa 
da risultare banale, che dobbiamo avere sempre sulle labbra e nel cuore: ricordarci che 
siamo esseri umani ‒ nati dunque secondo una legge che rende la nostra vita esposta a 
tutti i colpi della Fortuna ‒ e che non dobbiamo rifiutare di vivere nella condizione in 
cui siamo nati; sopportare di buon grado quegli eventi che non possiamo evitare con 
nessun atto della nostra volontà; richiamare alla mente i casi capitati ad altri e 
concludere che in fin dei conti a noi non è accaduto niente di nuovo464.» Cicerone passa 
poi a volgere lo sguardo al vero cadavere per cui compone il suo threnos: «Ma a mio 
parere, né questi né gli altri tipi di argomenti consolatori impiegati dai più grandi saggi 
e consegnati alla memoria nei loro scritti dovrebbero risultare tanto efficaci quanto lo 
stato stesso della nostra città nell’attuale gravissima crisi dovuta alla corruzione dei 
tempi: in una tale situazione i più fortunati sono coloro che non hanno messo al mondo 
figli, e comunque quanti li hanno perduti in questi tempi sono meno sfortunati che se li 
avessero persi quando la repubblica era ancora in buono stato o quando esisteva ancora 




della consolazione, di cui la regina può forsi considerarsi quella della decadenza 
delle città e delle civiltà a paragone della quale la sorte umana, tanto più quella 
di una donna, appare in tutta la sua insignificanza e fragilità: 
       «Tanti uomini illustri sono morti, l’autorità del popolo romano è tanto 
diminuita, tutte le province ne sono state tanto sconvolte; e tu sei tanto disperato 
se è andata perduta la fragile vita di una sola piccola donna (in unius mulierculae 
animula)? Se essa non avesse terminato ora i suoi giorni, fra pochi anni sarebbe 
comunque dovuta morire, poiché era un essere umano.»  
L’animula con cui Servio definisce Tullia non può ripresentarsi nelle lettere 
pliniane dove  invece le figure femminili assumono uno spessore ben più 
significativo e consistente. 
È il caso ad esempio di Corellia Ispulla alla quale Plinio si rivolge con questo 
parole indicando un precettore per suo figlio:
465
 «Cara Corellia Ispulla, benché 
io non sappia se abbia maggiormente riverito o amato il padre tuo, uomo di 
eccezionale nobiltà e virtù, e dato il mio affetto per te sia in memoria di lui che 
per i tuoi meriti  personali, non posso desiderare e compiere quanto mi riesce, 
perché il figlio tuo divenga simile al proprio avo. [...]Così dunque, col favore 
degli dei, affidalo ad un precettore, da cui impari innanzitutto la condotta (in 
primis castitas
466), poi l’eloquenza, che mal si impara senza la buona condotta.»  
La castitas di cui parla qui Plinio ricorre altre volte nelle sue lettere e ha un 
valore completamente diverso da quello che aveva avuto in passato, anzi si 
potrebbe quasi dire che Plinio ribattezzi questo termine, non poi così diffuso in 
età repubblicana, alla luce della nuova mentalità imperiale. 
                                                          
465 Cfr. Pl. Ep. 3.3. 
466 I precedenti ciceroniani di castitas, tra l’altro rari,  rivelano l’estraneità dell’arpinate 
allo schema dei valori pliniano e più in generale imperiale. Ad esempio nell’Orator al 
paragrafo 64 ritroviamo l’aggettivo casta, riferito alla migliore forma di eloquenza. “Lo 
stile dei filosofi è mansueto e cresciuto all’ombra delle scuole, non provvisto di concetti 
e vocaboli che facile presa, né legato al ritmo, ma sciolto con molta libertà; non ha nulla 
che susciti l’ira o l’odio o la violenza o la pietà, e non usa l’astuzia; è casto ben 




In una lettera di raccomandazione che Plinio redige a favore di Arriano 
Maturo
467
 la castitas compare insieme alle altre qualità con cui Plinio descrive il 
suo amico: egli non solo è ragguardevole “per i beni di fortuna, dei quali ha 
dovizia, ma per la sua onestà (castitas), rettitudine (iustitia), serietà (gravitate) e 
saggezza (prudentia). Io mi avvalgo nel suo consiglio nei pubblici affari e del 
suo senso critico negli studi.” Il polittico di virtù affrescato qui da Plinio sembra 
corrispondere all’austero, dignitoso e ponderato ritratto di un notabile della parte 
orientale dell’impero onorato magari in un’iscrizione con il riferimento alla 
sōphrosynē, e alla praotēs, atteggiamenti pensati e onesti, proprio come quelli 
espressi dalla castitas e della prudentia di Arriano Maturo, che, oltre ad essere 
pronto a consigliare Plinio nella vita privata, non omette di curare anche 
l’aspetto intellettuale della sua personalità. 
Compiangendo il triste destino che attende Fannia
468
 Plinio la descrive 
ricorrendo a quattro sostantivi: castitas, sanctitas, gravitas e constantia. Fannia 
eguaglia infatti il coraggio del padre Trasea e del marito Elvidio
469
 che seguì in 
esilio bene due volte, e per difendere il quale una volta si fece addirittura 
esiliare. Al suo ritratto però si accompagnano anche altre virtù che tra l’altro 
ritroviamo anche nella laudatio funebris per Minicia Marcella: si tratta del 
carattere gioviale e cortese di Fannia: eadem quam iucunda, quam comis
470
 . È 
possibile dunque immaginare che, al di là delle tinte eroiche con cui è 
tratteggiata l’immagine di Fannia, essa fosse una donna in grado di “stare in 
società” pur tenendo alti i valori della castitas e della prudentia. Inoltre ‒ 
prosegue Plinio ‒  Fannia è stata un esempio da additare non solo alle altre 
                                                          
467 Cfr. Pl. Ep. 3,3,3. Arriano Maturo è un membro dell’ordine equestre che poi eserciterà 
una magistratura in Egitto. 
468 Cfr. Pl. Ep. 7,19,4. 
469 Per l’uso di modelli antitirannici da parte di Plinio cfr. sempre la riflessione di Carlon 
2009 18-67. 




donne ma anche agli uomini, una sorta di hypodeigma tēs aretēs cucito addosso 
ad una matrona romana.
471
 
Plinio dimostra somma inquietudine anche per la malattia di Tizio Aristone.
472
Il 
consigliere giuridico di Traiano è infatti affetto da una lunga e ostinata malattia. 
Così grandi sono l’affetto e la devozione che Plinio crede che a causa della sua 
malattia tutta la letteratuta e la cultura possano essere in pericolo. Inoltre non 
rischierebbero con la sua scomparsa solo le litterae e le bonae artes, ma anche la 
giurisprudenza stessa dal momento che egli è un peritus sia nel campo del diritto 
pubblico sia in quello del diritto privato. Questa associazione immediata di 
Plinio tra le arti e il diritto si iscrive pienamente in un panorama culturale, 
presente diffusamente in varie aree dell’impero, nel quale le élites dirigenti 
erano operative sul piano amministrativo e quindi giuridico, pur essendo nello 
stesso rappresentanti, il più delle volte, anche del ceto intellettuale, superando la 
dicotomia, tipica dei valori repubblicani romani, tra otium e negotium. 
Tizio Aristone è per Plinio un thesaurus, una “biblioteca vivente”, accogliendo 
la felice traduzione di Rusca. Inoltre la decora cunctatio, la “degna esitazione”, 
con cui Plinio lo descrive si dimostra ancora una volta perfettamente calzante 
con i codici etici dell’arcipelago lessicale greco. La “sprezzatura” propria dei 
consiglieri cittadini a cui si rivolge Plutarco nei suoi trattati, ammonendoli ad 
agire sempre usando moderazione nella cosa pubblica, si esprime in latino 
attraverso la decora cunctatio, un’esitazione che non è  indifferenza o 
parassitismo, ma la ragionevolezza che accompagna ogni atto pubblico e privato, 
compiuto nel modo più conveniente possibile.
473
  
                                                          
471 A proposito di questo nesso cfr. supra il capitolo sugli ornamenti dell’impero. 
472 Cfr. Pl. Ep. 1,22. 




Tizio Aristone sa ma esita nel mostrare perché la sua etica è la stessa di chi 




L’etica imperiale si colloca nell’intersezione tra sfera pubblica e sfera privata; e 
infatti Plinio lo descrive parcus in victu e rusticus in cultu. Parcus  e rusticus 
sembrano sciogliere la compattezza semantica di termini come praotēs e 
epieikeia che  ho più volte tradotto con locuzioni riferite alla morigeratezza e 
alla continenza dei costumi. 
La frugalitas, il decora cunctatio, il victus parcus e il cultus rusticus tracciano 
l’arcipelago latino, e vengono sintetizzati nell’isola maggiore della castitas: “a 
nessuno di loro sarà inferiore per castitas, pietas, iustitia, fortitudine.” 
La castitas inoltre è attiva anche nel campo matrimoniale: quando Plinio vuole 
offrire come sposo Minico Aciliano alla figlia del suo amico Giunio Maurico
475
 
ne descrive la frugalitas e la verecundia dello stile di vita suo e della famiglia, 
originaria di Brescia. Suo zio Publio Acilio si distingue per gravitas e prudentia, 
non a caso le stesse doti di Fannia o Minicia Marcella. Il giovane poi non manca 
di essere di aspetto gradevole, come a confermare che il decoro esterno, che non 
tracima mai in boria vuota e fine a se stessa, è un premio che la natura dà a chi è 
dotato di castitas, a chi cioè sa comportarsi nel modo più giusto e conveniente. 
Già Foucault aveva individuato nel rapporto di Plinio con la sua giovane sposa 
uno snodo cruciale per i dispositivi legati alla sessualità e all’affettività nel 
mondo antico, e le testimonianze che seguono si rivelano decisive per 
tratteggiare le rotte dell’arcipelago latino. 
                                                          
474 Cfr. ad es. la polemica contro i falsi filosofi presente in buona parte della trattatistica 
di età imperiale. Si pensi ad esempio al paragrafo 7 dei Ricordi di Marco Aurelio o al 
brano presente in 17,19 delle Noctes Atticae di Aulo Gellio in cui Aulo Gellio riporta 
quanto il filosofo Epitteto, secondo Favorino, era solito dire a proposito di quanti si 
dicevano filosofi ma eranoin realtà “lontani dai fatti, limitati alle parole.” 






che Plinio rivolge alla zia, la figura della  giovane moglie 
dimostra uno spessore completamente estraneo alle animulae di età 
repubblicana. 
 “Poiché tu sei un modello di amor familiare (exemplum pietatis), e hai reso 
affetto per affetto a un eccellente fratello, a te affezionatissimo e vuoi bene alla 
figliola sua come se fosse la tua e non soltanto con l’affetto di una zia, ma 
tenendo anche le veci del padre defunto, sono certo che sarai felice di 
apprendere che essa cresce degna del padre, degna di te, degna del nonno. È di 
un ingegno e di una semplicità eccezionali: essa mi ama, il che è una prova della 
sua virtù. (Summum acumen, summa frugalitas).” 
 Sembra quasi un’epitome del modus vivendi delle élites imperiali: una profonda 
cultura, una grande preparazione, sia per le donne sia per gli uomini, 
accompagnata da frugalitas, sigla di continenza e epieikeia. 
Tre sono le lettere che Plinio indirizza alla giovane moglie Calpurnia durante la 
sua convalescenza trascorsa in Campania.
477
  
 Il tono di queste lettere è stato paragonato
478
 a quelle che Cicerone nel 
sedicesimo libro delle familiares indirizza a Tiro. Se Cicerone esprime la sua 
nostalgia per un amico distante e malato, o, più in generale per i suoi compagni 
di lotta politica costretti all’esilio, il dolce strazio della separazione è per Plinio 
tutto destinato all’amata. Carlon legge in queste lettere di Plinio479 una sorta di 
artificiosità. Non si spiegherebbe infatti ‒ sostiene l’autrice ‒ perché Plinio non 
potesse andarla a trovare Calpurnia in Campania se tanto era il suo desiderio di 
vederla, o lei andare a Roma
480
. Più verosimilmente ‒ secondo la studiosa ‒ 
Plinio sarebbe ansioso di emulare il suo idolo letterario Cicerone, o confrontarsi 
col genere letterario delle epistole amorose, rappresentato, in versi, da Ovidio.  
                                                          
476 Cfr. Pl. Ep. 4.19 
477 Cfr. Pl. Ep. 6,4. 
478 Cfr. Carlon 2009 165-185. 
479 Cfr. ibidem in particolare 164-169. 
480 La risposta a questo secondo quesito la dà in realtà Plinio stesso informandoci del 




A mio avviso è possibile riscontrare in queste lettere, se non sincero affetto, una 
volontà di autorappresentazione, ad esso e ad altri valori ispirata. 
L’epistola 6. 7 è la risposta ad una missiva di Calpurnia in cui la giovane 
scriveva del grande dolore dovuto all’assenza del marito, e dell’unica 
consolazione che traeva avendo sempre con sé e leggendo continuamente le 
opere del marito. Lui, a sua volta, rilegge le lettere di Calpurnia, confortandosi, 
ma provando allo stesso tempo ancora nostalgia: «infatti, chi mette nelle lettere 
tanta dolcezza (suavitas), se non la stessa persona che mette quella stessa 
dolcezza (dulcedo) nei suoi discorsi?» 
Come già notava Maniet
481
 i due termini suavitas e dulcedo vanno presi con 
qualche cautela dal traduttore moderno.  
Spesso infatti essi sono utilizzati, anche dallo stesso Plinio, per descrivere le 
caratteristiche retoriche di un discorso
482
 . 
Eppure, in età imperiale, e soprattutto in Plinio, è possibile riscontrare una 
pertinenza di questi termini all’arcipelago lessicale. Se è vero che suavitas indica  
il tono della voce con cui si declamavano alcune recitationes, il suo uso non 
resta confinato a questo campo semantico, ma trova estensioni in altre delle virtù 
del corredo etico della società imperiale. 
 Si pensi ad esempio alla lettera in cui Plinio elogia le virtù declamatorie di 
Calpurnio Pisone
483
 : “infatti con opportuna varietà  ora elevava, ora abbassava il 
tono; il sublime faceva posto al dimesso, il leggero al grave, il tutto trattato con 
pari talento. Tutto ciò era messo in risalto dalla sua voce gradevolissima 
(suavissima) e questa dalla modestia (verecundia)”. 
 La suavitas quindi si accompagna alla verecundia, un’altra espressione che 
potrebbe collimare con l’idea di pudore e moderazione diffuse nell’arcipelago 
lessicale, e sottolineate in questo caso dalla poikilia di registri con cui il giovane 
                                                          
481 Cfr. 157 e sgg. 
482 Si pensi ad esempio alla suavitas sermonis di Ep.4,3,2 o anche alla dulcedo delle poesie 
di Pompeio Saturnino ( cfr. ibidem 1, 16, 5). 




Pisone modula la sua declamazione offrendo ai suoi uditori come risultato 
un’equilibrata alchimia di toni e voci. 
 Leggendo questa lettera Syme
484
 provò quasi pena per il fatto che le nobiltà 
romana fosse caduta così in basso da doversi accontentare di elogiare un 
rampollo di una famiglia così prestigiosa per delle declamazioni di contenuto 
erudito. In realtà la nuova mentalità, di cui anche le élite della parte occidentale 
dell’impero era impregnata, aveva da tempo rinunciato a combattere le storture 
del potere imperiale e si era armonicamente adeguata a ideali di moderazione, 
clemenza, ponderatezza  e continenza che, in questo caso, sono rappresentati 
dalla recitatio di Calpurnio Pisone.  
Dulcedo e suavitas non si trovano però solo riferiti allo stile delcamatorio o al 
tono della voce. In una lettera indirizzata a Calvisio Rufo
485
 Plinio descrive 
l’ottimo stile di vita del pur quasi ottuagenario Spurinna, console per la seconda 
e la terza volta nel 98 e nel 100.  Egli, dopo essersi dedicato alla sua carriera 
politica ed aver avuto incarichi, ricoperto magistrature, e governato province, 
trascorre una vecchiaia attiva e serena conducendo una vita equilibrata. Avendo 
il piacere di trascorrere una giornata con lui, Plinio celebra così la gioia di poter 
dividere dei momenti di confidenza con l’anziano: “Quam dulce secretum!” 
Qualche paragrafo dopo si viene a scoprire che Spurinna non solo tiene in forma 
il suo corpo con bagni, passeggiate e partite a pallone, ma anche che non ha mai 
smesso di coltivare la passione per la scrittura sia in greco sia in latino: “Scrive 
infatti e in ambedue le lingue
486
 delle liriche raffinatissime; in essa è una 
meravigliosa dolcezza (dulcedo), altrettanta grazia (suavitas)  e gaiezza.”  
Nella laudatio funebris per Minicia Marcella
487
 la puellaris dulcedo 
controbilancia la matronalitas gravitas; entrambe queste qualità inseriscono la 
giovane prematuramente scomparsa nell’olimpo di quelle personalità, tipiche del 
                                                          
484 Cfr. Syme 758. 
485 Cfr. Pl. Ep. 3,1. 
486 Sul bilinguismo e multiculturalismo dell’élite imperiali cfr. infra il capitolo relativo 
alle donne nelle élites. 




mondo imperiale, che avevano saputo contemperare vari atteggiamenti fino a 
raggiungere l’equilibrio e l’armonia richieste per “sopravvivere all’impero.” 
Dulcedo, suavitas, temperantia, patientia e constantia sono i corrispettivi latini 
della praotēs o dell’eunoia greche, e, miscelati con sapienza, equivalgono alla 
condotta dell’uomo (o della donna) epieikēs. 
In un occasione
488
 Plinio fa un resoconto dettagliato della convocazione di un 
concilium imperiale che si svolse nell’amena località di Centumcellae. Di questa 
esperienza Plinio conserverà il ricordo, tra le altre cose, per la suavitas 
simplicitasque convictus, per la “piacevolezza e la semplicità della 
convivenza.”489 L’isola della continenza in latino così come in greco ospita 
concetti legati all’idea di uno stile di vita parco, sobrio e moderato, espresso in 
questo caso dal ricorso alla suavitas.  
Inoltre in questa lettera si illustrano i vari casi su cui il concilum dell’imperatore 
fu chiamato a deliberare. Il primo a perorare la propria causa fu Claudio 
Aristione: primo degli Efesi, era uomo generoso e di una innocente popolarità, 
cose che scatenarono invidie tali da portarlo ad essere accusato ingiustamente. 
Fu assolto e riabilitato. Di questo personaggio si hanno diverse testimonianze 
epigrafiche tramite le quali si è a conoscenza del fatto che fu archiereus tēs 
Asias. Inoltre la generosità di Claudio Aristione ricordata da Plinio nella lettera 
indirizzata a Corneliano è confermata almeno da una iscrizione ritrovata ad 
Efeso
490
 in cui gli addetti a battere moneta ricordano Claudio Aristione per aver 
provveduto a proprie spese a ornare la città. In greco per definire questi atti 
evergetici e sottolineare così la munificentia di Aristione viene usato il participio 
kosmēsanta, un’altra delle isole dell’arcipelago lessicale.491 
Chi si cimenta con successo nell’emulazione della dulcedo degli antichi non può 
non avere anche uno stile di vita irreprensibile ispirato ai dettami di età 
                                                          
488 Cfr. Pl. Ep. 6, 31. 
489 Cfr. ibidem § 14. 
490 Cfr. IEph 334. 




imperiale. È il caso di Vergilio Romano:
492
 “è un uomo degno di nota per onestà 
di vita (probitate morum), e distinzione di ingegno (ingenii elegantia). Per 
questo ha potuto scrivere delle commedie emulando Menandro, senza farsi 
mancare tra le altre virtù, la dulcedo. 
L’opera di Plinio è stata spesso analizzata come una sorta di aemulatio, 
soprattutto dal punto di vista stilistico e letterario, di quella di Cicerone. È d’altra 
parte lo stesso Plinio ad alimentare questa convinzione quando dice che cerca di 
rivaleggiare con Cicerone, non accontentandosi della eloquenza moderna.
493
 
Ed effettivamente Cicerone, la cui produzione, come abbiamo visto, si colloca su 
alcuni atolli confinanti con l’arcipelago lessicale494, anticipa l’uso pliniano di 
suavitas collocandola, a volte, in sfere semantiche vicine al lessico 
dell’affettività.  
Ad esempio la suavitas è l’amabilità che Cicerone sostiene di aver perso dopo la 
morte della figlia Tullia
495
 o anche il modo in cui Tirone, uno dei migliori amici 
di Cicerone, si fa volere bene
496
: Senomene ha passato solo due ore con lui, ma 
gli si è affezionato come se ci avesse sempre vissuto insieme. 
Non a caso però la presenza di Cicerone nell’arcipelago resta confinata su alcuni 
atolli. A parte  qualche eccezione la suavitas è sinonimo di dignitas,intesa nel 
senso di prestigio e come virtù centrale nella scala di valori repubblicana. In una 
lettera del 51 al proquestore Gaio Cassio
497
 Cicerone ribadisce che nella sua 
amicizia e in quella di Bruto Cicerone vede motivo di soddisfazione e prestigio 
(suavitas e dignitas). 
                                                          
492 Cfr. Pl. Ep. 6,21. 
493 Cfr. Pl. Ep. 1, 5,7. 
494 Cfr. supra e introduzione. 
495 Cfr. Cic. Ad fam. 9,11. Cicerone però dopo questa ammissione di fragilità torna subito 
a vestire i panni dell’austero romano: “non sono così affranto da dimenticare di essere 
un uomo.” 
496 Cfr. Cic. ad fam. 16, 5. 




Anche quando Cicerone parla spinto dall’affetto, come nel caso della lettera a 
Planco,
498
 si tratta di un affetto che mira al miglior modo possibile di costruire la 
dignitas, l’onore e la carriera politica a cui è funzionale la suavitas che Planco 
usa nei confronti di chi gli sta vicino. La stessa cosa si ripete per la lettera che 
Cicerone invia al propretore Publio Silio per raccomandare Marco Lenio:
499
 all’ 
integritas, che compare anche accanto alla clementia
500
 si accompagna anche la 
suavitas, ancora una volta funzionale a rimpolpare il curriculum del candidato. 
Dignitas e suavitas sono le prerogative che Cicerone perde dopo l’esilio: “Come 
tutto procederebbe secondo i miei intendimenti se non mi fossero venuti meno il 
coraggio, il senno, la lealtà di coloro ai quali avevo accordato la mia fiducia! 
Non voglio riesumare queste vicende per non accrescere la mia cupa tristezza; 
ma so di certo che ti ritorna alla mente quale vita conducevo, quali piacevolezze 
esse mi offriva (suavitas), quale prestigio (dignitas) mi conferiva.”501 
Ancora una volta quindi, come ho già mostrato per il caso di clementia,  
Cicerone occupa diversi atolli dell’arcipelago lessicale, ma non colloca le sue 
parole sulle isole. Queste sono infatti riservate a quegli autori che, come Plinio, 
sono protagonisti del clima mentale tipico dell’impero, come dimostrato dal 
valore di suavitas, castitas, frugalitas e verecundia. 
Un altro dei modelli letterari a cui si pensa si sia ispirato Plinio è costituito 
dall’elegia amorosa di I secolo. I suoi temi caratteristici, soprattutto quello 
dell’exclusus amator, verrebbero infatti individuati nella lettera 7. 5. Plinio  
esordisce scrivendo a Calpurnia quanto gli manchi: «perciò io trascorro gran 
parte della notte da sveglio a pensare a te, e poi in pieno giorno, nelle ore in cui 
ero solito venirti a trovare, le mie stesse gambe, posso dirlo in senso letterale, mi 
conducono al tuo quartiere e me ne ritorno dalle vuote stanze triste, dolente e 
quasi ne fossi stato scacciato (simil excluso).» La differenza  tra Plinio e gli 
                                                          
498 Cfr. Cic. ad fam.10,3. 
499 Cfr. Cic. ad fam. 13, 63. 
500 Cfr. supra. 




amanti respinti sta per la Carlon
502
 proprio in quel simil: Plinio non è un amante 
respinto, anche Calpurnia soffre della sua mancanza.
503
 Dunque egli sa utilizzare 
gli stilemi dell’elegia classica e del genere epistolario ciceroniano, ribaltandone 
però gli esiti. Egli infatti fornisce di sé una rappresentazione che lo mostra come 
indispensabile alla giovane compagna, alla cui formazione ha contribuito egli 
stesso in maniera fondamentale: l’esatto contrario del’amante escluso. 
Indubbiamente Plinio si rifà ai modelli letterari così finemente analizzati e 
studiati dalla Carlon, ma quello che rende questa corrispondenza una tessera 
utile a ricostruire il mosaico della mentalità dell’impero è il fatto che al centro 
delle preoccupazioni di Plinio ci sia il suo orizzonte intimo e familiare sempre 
accompagnato dalla passione civile: «Non vi sono altri momenti in cui non provi 
tali affanni ‒ conclude Plinio ‒ se non quelli che trascorro nel Foro o nei 
processi dei miei amici.» 
Quando Calpurnia poi ha un aborto spontaneo in effetti la reazione di Plinio è 
differente a seconda del suo interlocutore: quando scrive al prosuocero Fabato
504
 
per informarlo dell’accaduto sembra in effetti più preoccupato dell’ assicurarsi 
una discendenza degna della sua fama, e poco interessato alla salute di 
Calpurnia. Ma nella lettera successiva, indirizzata a Calpurnia Ispulla,
505
 ritorna 
con prepotenza il mondo dell’affettività: «Considerando l’affetto che porti alla 
figlia di tuo fratello, ancor più tenero di quello di una madre (materna 
indulgentia molliorem), comprendo di dovere per prima cosa narrarti la 
conclusione, perché l’anticipata letizia non lasci posto all’inquietudine. [...] È già 
gaia, già ridonata a se stessa e a me, comincia a riprendere forze e, nella 
convalescenza, a misurare il pericolo corso. Fu proprio un grave pericolo (in 
                                                          
502 Cfr. op. cit.  
503 Cfr. Pl. Ep. 6,7. 
504 Cfr. Pl. Ep. 8, 10. 






 ‒ non porti male dirlo ‒ e lo fu non per sua, ma forse per 

















                                                          
506 Se deve essere Cicerone il modello letterario e morale di Plinio, allora varrà la pena 
notare l’uso, esclusivamente politico che Cicerone fa di discrimen. Ad esempio in ad fam. 
2, 7 rivolgendosi al tribuno Gaio Curione  Cicerone gli ricorda che è stato lui stesso a 
presentare la sua candidatura al tribunato nel pieno momento della crisi in ipsum 
discrimen rerum, o anche quando nella lettera a Ligario (cfr. ad fam. 6,13,4) mette in 
chiaro che il motivo che ha rovinato il suo prestigio, è lo stesso che ha compromesso i 
suoi diritti civili (in discrimen adduxit). Nei giorni a ridosso della battaglia di Modena 
Cicerone esprime la sua vibrante preoccupazione per l’andamento della battaglia; la 
storia repubblicana è arrivata ad uno snodo critico e decisivo: res erat in extremum 
adducta discrimine” (cfr. Cic. Ad fam. 12, 6,2).  
507 Nella lettera a Fabato Plinio espone i fatti in maniera più cruda, quasi rimproverando 
velatamente Calpurnia, a causa dell’imprudenza dovuta alla giovane età, la perdita del 
bambino: «Ti rattristerà sapere che tua nipote ha avuto un aborto, mentre essa, da vera 
fanciulla, non sapendo di essere gravida, aveva trascurato di prendere le precauzioni 




VI. Si può parlare di mentalità per le élites femminili sotto l’impero romano? 
 
« La differenza etnica tra la moglie romana e il marito greco e i nomi misti dei 
loro figli sono  il correlativo oggettivo della discordia presente all’interno della 
famiglia di Regilla e Erode, come pure un indice della differenza etnica e della 
mancanza di unità all’interno dell’impero romano. Sia Erode sia Regilla 
sperimentarono cosa significa essere straniero per metà della propria vita: lui fu 
un estraneo a Roma, dove il suo nome venne scritto erroneamente persino su un 
monumento da lui finanziato; lei fu estranea in Grecia, dove il suo nome fu 
storpiato.»
508
 Con queste parole Sara B. Pomeroy presenta l’idea del presunto 
shock culturale che la nobildonna romana Regilla avrebbe vissuto al suo arrivo 
in Grecia al seguito del marito Erode Attico, ricchissimo sofista ateniese. 
Nell’introduzione al suo L’assassinio di Regilla. Storia di una donna, del suo 
matrimonio e del tempo in cui visse
509
 l’autrice afferma di volere ricostruire la 
vita di Regilla, e delle circostanze della sua morte causata da un calcio infertole 
durante l’ottavo mese di gravidanza presumibilmente dal marito.510 Per compiere 
quest’indagine l’autrice utilizza un metodo comparativo, facendo ricorso alle 
conoscenze generali sulle donne dell’élite imperiale e, in maniera più 
                                                          
508 Cfr. Pomeroy 2007, 10. 
509 La traduzione italiana è apparsa per la casa editrice Laterza ed è stata curata da 
Serena Pirrotta. Il titolo originale dell’opera è The murder of Regilla. A case of domestic 
violence in antiquity. 
510 L’accusa di omicidio fu mossa a Erode dal fratello di Regilla Bradua. Erode fu però 
sollevato da ogni accusa, secondo Pomeroy per la sua amicizia con l’imperatore Marco 
Aurelio (cfr. ibidem 118-120). La colpa dell’omicidio fu fatta ricadere su un liberto di 
Erode Alcimedonte, che però, a quanto è dato sapere, non subì nessuna conseguenza. 
Secondo la studiosa Erode avrebbe potuto ordinare per qualche motivo al suo fedele 
liberto di picchiare la moglie; quest’ultimo non si sarebbe contenuto causandone così la 
morte. L’ordine originario partito da Erode di fare picchiare la mogli dal liberto 
Alcimedonte spiegherebbe il fatto che, in seguito, il sofista  si sia poi occupato delle 
figlie del liberto, e non l’abbia in alcun modo fatto perseguire. Sulla figura di Erode, la 
sua personalità, i monumenti che fece costruire per sé e gli altri membri della sua 
famiglia, cfr. Papalas 1981, Ameling 1983, Tobin 1997, Birley 1997, Kennell 1997, Perry 




tradizionale, a fonti di natura epigrafica e archeologica, nonché alla Vita di 
Erode Attico di Filostrato. Quest’ultima testimonianza viene però ritenuta 
parziale: «il testo principale per la biografia di Erode fu scritto da Filostrato, che 
morì attorno al 249, circa settantacinque anni dopo Erode. Il racconto di 
Filostrato non è imparziale, ma propende per il suo protagonista, che aveva il 
vantaggio di essere un sofista [...], nonché un greco come l’autore. Inoltre 
Filostrato dedicò la sua opera all’imperatore Gordiano I, che salì al trono nel 
238: credendo che Gordiano fosse un discendente di Regilla e Erode. Filostrato 
senza dubbio minimizzò gli aspetti scandalosi della vita degli avi 
dell’imperatore.»511  Questo libro non è soltanto la storia di una donna  e del suo 
matrimonio, «ma anche uno strumento per indagare i tempi e i luoghi in cui essa 
visse.» 
Lamentando il fatto che le parole delle donne, tranne qualche rara eccezione, 
non si sono conservate, Sara B. Pomeroy sceglie, pur considerandolo in generale 
una fonte affidabile,  di non utilizzare neanche Plutarco nella sua ricostruzione 
della vita di Regilla: la nobildonna romana infatti sarebbe nata più o meno negli 
anni in cui moriva Plutarco, e quindi lo scrittore di Cheronea non può dare 
notizie utile per il lavoro della Pomeroy. Se questo dato cronologico è senz’altro 
incontrovertibile, resta in ogni caso discutibile accantonare le informazioni 
provenienti da Plutarco: idee e concezioni, come sempre accade per la storia 
della mentalità, hanno una diffusione temporale  su lunga scala e non si 
esauriscono nell’arco di una sola generazione. Il ricorso a Plutarco si fa ancora 
più valido se si pensa che la ricostruzione della Pomeroy della vita di Regilla 
viene condotta anche attraverso un’analisi comparativa della biografia sociale 
delle donne dell’élite di cui si conoscono maggiori dettagli.   
In questo capitolo verrà quindi fornito uno spaccato dell’élite femminile 
dell’impero, avvalendosi di ogni possibile traccia lasciata e di qualsiasi 
testimonianza, senza stabilire tra di esse alcun rapporto gerarchico, tentando di 
                                                          




restituire un’immagine più equilibrata e meno appesantita da alcuni fardelli 
storiografici: la vita di coppia e le relazioni familiari si ponevano infatti come 
specchio dell’armonia e della concordia dell’impero e costituiscono, con le loro 
nuove dinamiche, un elemento in più per comprendere la mentalità delle élites. 
Le tessere del mosaico della mentalità imperiale sono giustapposte a partire da 
un’idea centrale che è quella del contesto-impero. Questa è un’idea politica, 
economica, sociale, culturale, ma prima ancora linguistica. Il latino e il greco 
all’interno dell’impero non sono in concorrenza e non rappresentano l’una la 
lingua dei dominanti e l’altra quella dei dominati;512 i parlanti delle élites 
dirigenti e delle élites culturali (strati che nella maggior parte dei casi coincidono 
perfettamente) sono in una situazione, se non di bilinguismo, almeno di 
diglossia, dalla quale non c’è motivo di escludere le donne. 
Il greco non è la lingua dei dominati, è la lingua della cultura; e dal momento 
che élite dirigenziale ed élite culturale tendono a collimare è la lingua attraverso 
cui si esprimono uomini e donne di potere. 
Un esempio valido è quello di Domizia Lucilla,
513




                                                          
512 Cfr. ad es. Pomeroy p.86: «L’uso del latino in un ambiente greco da parte di parlanti 
bilingui veniva associato al potere imperiale romano. Quando Regilla era costretta a 
parlare greco, non solo entrava nel mondo delle donne, ma abbandonava quello dei 
dominatori per condividere quello dei dominati.»  
513 Si tratta di Domizia Lucilla Minore, madre dell’imperatore Marco Aurelio. In casa di 
suo padre, Calvisio Tullo Ruso, verrà tra l’altro istruito e allevato proprio Erode Attico, 
come appare da una lettera dello stesso Marco Aurelio a Frontone (cfr. 3, 2 2).  
Probabilmente Domizia Lucilla imparò così bene il greco anche perché a contatto con 
Erode Attico, ma vale anche l’assunto contrario: Erode fu educato in una delle famiglie 
più prestigiose e altolocate dell’epoca; è da immaginare quindi che conoscesse molto 
bene anche il latino, e che lui e sua moglie, da un punto di vista strettamente linguistico, 
non avessero problemi di comunicazione di sorta. Per un’analisi approfondita dello 
stemma genealogico della madre di Domizia Lucilla, Domizia Lucilla Maggiore, si veda 
Carlon 2009 113-115 e 222. 
514 Sulla figura intellettuale del retore e maestro si veda da ultimo Johnson 2010, 
soprattutto 137-159. Per un profilo generale cfr. Astarita 1997. Per il rapporto tra Marco 
Aurelio e Frontone e alcune note prosopografiche su Frontone cfr. Eck 1998. Per i 




 Nel 143 Frontone scrive una lettera alla madre dell’imperatore Marco Aurelio, 
suo allievo di retorica, e la scrive in greco. La lettera
515
 è una delle due
516
 
sopravvissute per intero al loro carteggio che doveva essere piuttosto regolare se 
Frontone si scusa di non aver avuto tempo per scriverle, perché impegnato nella 
composizione dell’elogio dell’allora imperatore Antonino Pio. Il contenuto della 
lettera non riguarda comunicazioni personali, ma è intessuto di immagini e 
rimandi dotti e presuppone quindi un’ottima conoscenza non solo della lingua, 
ma anche della letteratura greca, da parte di Domizia Lucilla. 
517
 Al di là della 
natura della lettera che definirei erudita, il dato essenziale, oltre alla lingua e al 
codice usati, risiede nella parte finale:
518
 “Se qualcuna delle parole in questa 
lettera ti fosse impropria o barbara o altrimenti riprovevole o non del tutto attica, 
ma [...] del termine, ti prego di tenere conto del significato in se stesso; tu sai 
infatti che io tentenno in questi vocaboli e in questa lingua.”   
Quella di Frontone potrebbe sembrare un’espressione di falsa modestia, volta a 
dissimulare l’altro grado di elaborazione tecnica e formale con il quale aveva 
scritto la lettera, oppure un topos per elogiare l’educazione e la formazione di 
Domizia Lucilla, se una lettera a Marco Aurelio non dimostrasse il reale 
imbarazzo di Frontone nel rivolgersi a Domizia Lucilla in greco: 
“Ho scritto a tua madre una lettera in greco, che audacia che ho avuto,  te la 
mando assieme alle altre che ho scritto per te. Leggila per prima, e, se ci trovi 
                                                          
515 Cfr. 1,10 A 157 Per un’ analisi della lettera si veda Hemelrijk 1999, 198-201. 
516 Per l’altra cfr. infra.  
517 Frontone, dopo essersi profuso in scuse per il ritardo col quale torna a scrivere alla 
sua corrispondente, si paragona, per il fatto di non dedicarsi a più di uno scritto per 
volta, prima ad una iena “il cui collo sia teso in linea retta, e non può piegarsi né 
dall’uno né dall’altro lato”, poi ad un serpente, poi  a dei dardi. La lettera continua 
producendo altre immagini, Frontone stesso parla di una fluente technōsis tōn eikonōn, 
costituite da riferimenti a Omero e Esiodo. Per lo stile linguistico e espressivo di 
Frontone cfr. da ultimo Claassen 2009. 





qualche barbarismo, tu, che sei più fresco di studi, per quanto riguarda il greco, 
di me, correggilo e inoltra la lettera a tua madre.”519 
Frontone dunque, erede della tradizione manierata delle province africane, si 
schermisce davanti a Domizia Lucilla, il cui greco gli appariva fluente e 
naturale, come quello di ogni membro ben educato dell’élite imperiale.520 
L’altra lettera521 è sempre scritta in greco e contiene ancora una volta le scuse 
del retore, questa volta per non essersi presentato alla festa di compleanno di 
Domizia Lucilla, alla quale ha partecipato invece la moglie Grazia, mentre lui 
era invece troppo assorbito dagli impegni del consolato. La lettera si trasforma 
subito in un pretesto per elogiare Domizia Lucilla: “Bisognerebbe che tutte le 
donne si radunassero da ogni parte in questo giorno, e celebrassero il tuo 
compleanno, e, di esse, per prime, quelle che amano i loro mariti (philandrous) e 
figli (philoteknous) e che sono virtuose; poi quante sono schiette e sincere, in 
terzo luogo che lo celebrassero quelle che sono benevole (eugnōmonas), 
accessibili, affabili e modeste.” Domizia Lucilla è lodata da Frontone con quegli 
stessi motivi con cui le città dell’impero elogiano le loro matrone benemerenti 
ed evergetiche. Non si tratta però più solo di matrone intente a tessere la lana al 
                                                          
519 Cfr. ad M. Caes. 1.8.7 (Haines I p. 124-5)  
520 Anche Plinio il Giovane si complimenta con un suo corrispondente, Arrio Antonino, 
nonno dell’imperatore Antonino Pio, per la sua conoscenza del greco: “che per 
l’incorruttibiltà, la dignità, e anche l’età tu sia considerato il primo dei nostri 
concittadini è certamente bello e degno di rispetto; tuttavia io ti ammiro maggiormente 
nei tuoi momenti di svago e distensione. Giacché temperare tale gravità con non minore 
amabilità, e alla estrema austerità associare tanta cortesia è impresa non meno ardua 
che grande. E tu vi sei riuscito con una soavità davvero incredibile, nel parlare e ancora 
di più nello scrivere. Infatti quando parli par che ti scorra quel miele del vecchio di 
Omero e ciò che scrivi sembra che dalle api sia stato ricolmato e cinto di fiori. Tal fu 
certo la mia impressione, quando pochi giorni fa lessi i tuoi epigrammi in lingua greca e 
i tuoi mimiambi.” (cfr. Pl. Ep. 4,3). Altrove Plinio si mostrerà tanto ammirato nei 
confronti di Arrio Antonino dal provare a imitare alcuni dei suoi componimenti greci e 
altri tradurli in latino (cfr. Pl. Ep. 4,18 e 5, 15). Per la suavitas di Arrio Antonino si 
confronti il capitolo dell’arcipelago lessicale latino. 






, ma anche di matronae doctae, parafrasando il titolo del saggio di Emily 
A. Hemelrikj
523
 sulla formazione delle donne dell’élite romana da Cornelia a 
Giulia Domna. Le matrone in questione però pur appartenendo ad un milieu 
originariamente romano (e latinofono) conoscono molto bene la lingua e la 
cultura greca che, lungi dall’essere la lingua dei dominati, è il codice culturale 
con cui vengono diffusi i precetti della mentalità collettiva. Non a caso 
nell’ultimo paragrafo superstite della lettera Frontone scrive: “e se io fossi 
presso le tue porte, con l’incarico di introdurre le invitate degne della festa, 
escluderei per prime, prestando fede ad Omero, quelle che simulano o fingono la 
benevolenza (eunoia) e che “altro tengono riposto nella mente, altro dicono.524”  
Le donne dell’élite non usavano il greco solo nella corrispondenza, come nel 
caso di Domizia Lucilla e Plotina
525
, ma se ne servivano per scrivere 
componimenti poetici, come nel caso di Giulia Balbilla, l’unica della autrici 
delle iscrizioni del colosso di Memnon
526
 che si possa identificare con 
sicurezza.
527
 La poetessa annovera infatti tra le ascendenze matrilineari Tito 
Claudio Balbillo, prefetto d’Egitto tra il 55 e il 59, figlio dell’astrologo Trasillo e 
uomo di vastissima cultura, tanto da essere definito da Seneca
528
 virorum 
optimus perfectusque in omni litterarum genere rarissime. Suo nonno paterno 
                                                          
522 Cfr. il tipo di elogio presente nella laudatio Murdiae  dove la matrona in questione 
viene lodata, tra le altre cose, anche per il suo obsequio lanificio. 
523 Cfr. Hemrlijk 1999. 
524 Frontone cita qui un verso omerico, cfr. Il. 9,312. 
525 Cfr. infra. 
526 Il colosso fu inciso orientativamente attorno al 130 e si trova in Egitto poco fuori 
Tebe. Cfr. Spawforth 1978. 
527 Cfr. ad esempio  Spawforth 1978, Brennan 1998, Cirio 2011. A parte gli epigrammi di 
Giulia Balbilla sul colosso di Memnone si trovano anche tracce di altre poetesse, le cui 
biografie sono più difficile da ricostruire. Si tratta di Damo, Cecilia Trebulla e Dionisia. 
Marguerite Yourcenar fa parlare così Adriano a proposito di Giulia Balbilla: “le sue 
amicizie politiche (della moglie, Vibia Sabina) non mi procuravano più grattacapi, come 
all’epoca in cui aveva scioccamente incoraggiato Svetonio; ormai, si circondava soltanto 
di inoffensive letterate. La sua confidente del momento, una certa Giulia Balbilla, 
componeva versi greci abbastanza bene.” 




era invece Antioco IV di Commagene, sovrano dal 37 al 72, mentre suo fratello, 
Filopappo, entrato in senato e assunta la carica di console, fece parte di quei 
nobili orientali che, pur insigniti della cittadinanza romana, preferirono 
continuare a condurre una vita da “re” e vivere nelle grandi città, ricche di 
fermento intellettuale, dell’Oriente imperiale.529 Balbilla stessa inoltre dedicò a 
un loro cugino, Ercolano, appartenente a una delle prime famiglie greche a 
inviare senatori a Roma, un monumento a Sparta. Entrambi, sia Filopappo che 
Ercolano, erano amici di Plutarco, che dedicò a sua volta a Filopappo il trattato 
Come distinguere un amico da un adulatore, e ad Ercolano Come elogiare se 
stessi.   
L’orizzonte culturale che una donna come Regilla avrebbe potuto trovare 
spostandosi in Grecia o in qualsiasi altra provincia orientale dell’impero non 
coincide con l’immagine di chiusura e quasi arretratezza che Pomeroy sembra 
voler trasmettere nel suo saggio. Il caso di Balbilla dimostra infatti il contrario.  
La nobildonna egiziana (se si vuole sottolineare l’etnicità, ma io preferirei dire 
romana, visto il contesto imperiale in cui queste personalità si muovono e 
agiscono) non solo compone versi in greco, ma li compone anche ispirandosi 
alla moda arcaizzante del momento, scrivendo in eolico. Ai tempi 
dell’imperatore Adriano, a cui sia Filopappo sia Giulia Balbilla erano molti 
vicini, una certa tendenza arcaizzante monopolizzava il gusto letterario, tanto 
che dai pochi versi superstiti dello stesso imperatore è possibile apprezzare una 
ricerca stilistica tesa a imitare il poetare di Omero e Esiodo.  
Al di là dei giudizi critici sull’operato di Giulia Balbilla come poetessa, sulla sua 
più o meno accurata ricerca stilistica e letteraria, tutte valutazioni per cui si 
rimanda alla bibliografia esistente in merito, 
530
 quello che mi preme mettere in 
                                                          
529 A proposito di Filopappo e più in generale del rinnovamento del senato con elementi 
provenienti dalle province, cfr. Salmeri 1991. Su Filopappo e i suoi “tria corda” 
(ateniese, egiziano e romano) si veda Baslez 1992. Per il suo monumento funebre cfr. 
Kleiner 1983, per il rapporto con Plutarco cfr. Jones 1971 e In particolare sulla sua 
coregia negli anni della vittoria di Sarapione si veda infra il capitolo VII. 




evidenza è la profonda cultura di Giulia Balbilla, che possiamo immaginare 
essere condivisa anche da altre donne appartenenti ai ceti più alti in altri luoghi 
dell’impero, e il circuito culturale e politico all’interno del quale una simile 
personalità crebbe e visse. La sua famiglia era vicina tanto a quella imperiale 
quanto agli ambienti intellettuali dell’epoca della seconda sofistica di cui 
possiamo considerare Plutarco un rappresentante più che autorevole. Anche 
ammettendo che Regilla non conoscesse il greco quanto una poetessa come 
Giulia Balbilla resta comunque difficile credere che spostarsi in Grecia potesse 
rappresentare per lei un grande shock culturale e una macchia per la sua identità 
“romana”. Quella che si era costituita dalla metà del I secolo in poi e si andava 
ormai sempre più rafforzando nei primi decenni del II secolo era un’identità 
imperiale che sulla conoscenza del greco investiva anche in termini di strategia 
culturale. 
A questa stessa strategia culturale risponde anche l’uso, divenuto via via più 
comune in età imperiale, di creare una copia in greco e una in latino in caso di 
rescritti imperiali che avessero a che fare con interlocutori della parte orientale 
dell’impero.531 Tra questi esempi c’è quello del dossier epigrafico bilingue 
databile all’inizio del 121 d. C. che riporta la corrispondenza tra Plotina, vedova 




Il primo documento contiene la lettera di Plotina indirizzata ad Adriano, in cui 
viene chiesto all’imperatore di intervenire, a nome di Popillio Teotimo,  a favore 
dei membri della comunità epicurea di Atene, affinché venga loro concessa la 
                                                          
531 Probabilmente  erano le stesse città che si preoccupavano di far tradurre i rescritti 
imperiali in latino, ma in ogni caso non è da sottovalutare il ruolo delle cancellerie 
imperiali. Per cui cfr. Jaimio 1979, Varvaro 2006. Sul ruolo dell’ ab epistulis cfr. ad 
esempio Townend 1961 e Bowie 1982. 
532 IG II2 1099, ILS 7784; per un’edizione con traduzione e commento si veda anche 
Oliver 1989, pp. 174-180 no. 73. Per il rapporto tra Plotina, Adriano e gli epicurei di 
Atene si veda anche Dorandi 2000 e van Bremen 2005. Più in generale sulla figura di 




facoltà di poter nominare un successore alla guida della scuola anche al di fuori 
del novero dei cittadini romani.  
Plotina, dopo aver esordito sottolineando il suo personale studium nei confronti 
della scuola epicurea, chiede all’imperatore che Popillio Teotimo, l’allora 
diadochos  del Giardino possa fare testamento in greco ed eventualmente 
scegliere come suo successore non necessariamente un cittadino romano, e che 
queste stesse concessioni, una volta ottenute, possano poi essere conservate per i 
futuri diadochi.  
Segue la breve risposta di Adriano che accetta le richieste di Popillio Teotimo.
533
 
Nello stesso dossier è presente anche la comunicazione, in greco, inviata da 
Plotina ai suoi amici, come lei stessa li chiama, del giardino epicureo di Atene, 
nella quale si informa della decisione presa da Adriano in relazione alle loro 
richieste.
534
 Anche in questo caso siamo davanti ad un esempio chiaro di 
diglossia: da un lato una donna, in questo caso la vedova dell’imperatore, che fa 
sfoggio di una grande padronanza del lessico filosofico epicureo
535
 e che 
definisce suoi amici gli omodoxoi (i compagni di dottrina) del Giardino ateniese,  
dall’altra un gruppo di intellettuali che sceglie una donna per relazionarsi con 
l’imperatore, ad ulteriore testimonianza di un continuo scambio esistente tra 
centro e periferia e di una totale assenza dalla prospettiva imperiale di qualsiasi 
forma di gerarchia tra Roma e le sue province, soprattutto da un punto di vista 
culturale ed intellettuale.  
Inoltre, su un piano più generale, la significativa attenzione dedicata alla 
filosofia, o comunque agli aspetti culturali dell’impero, da Adriano ‒ seppure 
grazie alla preziosa intermediazione di Plotina ‒ emerge dalle stesse parole di 
felicitazione per le decisioni prese dall’imperatore espresse da Plotina e 
indirizzate ai suoi sodali epicurei: Adriano è il kosmētēs della cultura e 
                                                          
533 Cfr. Oliver 1989 no.73, 175. 
534 Cfr. Oliver ibidem 177-180. 
535 Cfr. Oliver ibidem dove si sottolinea il ricorso, tipico dello stile filosofico epicureo, dei 
sostantivi con desinenza in –ma, o a locuzioni che trovano riscontro in Diogene Laerzio, 




dell’educazione,536 e per questo ancora più degno di riverenza. Comunque lo si 
traduca “ordinatore”, “istitutore”, “sovrintendente”,  il termine kosmētēs 
mantiene saldo il legame con la sua radice etimologica. Kosmos
537
 è il giusto 
ordine delle cose, il giusto assetto, la corretta disposizione. Quindi Adriano  
anche occupandosi, o meglio prendendosi cura, della fiorente scuola epicurea di 
Atene dei suoi tempi, svolge il suo compito di ordinatore: l’ integrazione della 
filosofia, in tutte le sue manifestazioni, nelle strutture dell’ impero, si riproduce 
su scala all’interno non solo di ogni spazio civico (vita politica, ginnasi, etc.) ma 
anche all’interno del microcosmo famigliare e affettivo. In ognuna di questa 
unità sono i principi ispirati alle idee di continenza, ordine, decoro, moderazione 
che dettano i comportamenti da seguire, a loro volta regolati da figure guida, 
come quella del filosofo, del cosmete, del maestro, del politico: in una parola 
figure guida riconducibili all’interno della paideia dell’impero. 
Anche Plotina, tra l’altro  raccoglie attorno alla sua figura elementi fondamentali 
della paideia di cui lei stessa parla riferendosi ad Adriano nella lettera ai suoi 
sodali epicurei. 
Il suo ruolo è perfettamente assimilabile a quello del “cosmeta” Adriano, suo 
figlio adottivo, in relazione alla sua attività culturale e filantropica. 
Di Plotina
538
 e del sua carisma intellettuale parlano molto eloquentemente le 
testimonianze sia letterarie sia epigrafiche. Il suo figlio adottivo, l’imperatore 
Adriano fa erigere in suo onore apud Nemausum
539
, la sua città natale, una 




                                                          
536 Cfr. Oliver ibidem p. 176 linea 22. 
537 Cfr. supra il capitolo sugli ornamenti dell’impero. 
538 Baldson 1962, 133-139. 
539 HA V.  Hadr. 12, 2. 
540 Plin. Pan. 84:  Plotina, così come Ulpia Marciana, aveva rifiutato il titolo di Augusta 
che pure le spettava: «Il senato aveva loro proposto la qualifica di Auguste, ma esse 
andarono a gara a scongiurarla fino a quando tu avessi rifiutato la denominazione di 
padre della patria, o forse anche perché pensavano ci fosse un riconoscimento più alto 




Plotina dunque nasce in Gallia e la sua prima lingua è senza dubbio il latino, 
anche se, come abbiamo visto, non ha nessun problema a padroneggiare il greco, 
anche nei suoi aspetti più tecnici, e a discutere di questione politiche e culturali 
con dei “greci.”  
 Senz’altro la più grande testimonianza del suo ruolo di interlocutrice culturale 
resta lo scambio epistolare con gli amici epicurei di Atene, che le furono tanto 
grati per il suo intervento in loro favore presso l’imperatore da fare copiare su 
pietra i documenti che sancivano i privilegi ottenuti tramite la sua 
intermediazione. Un’ipotesi suggestiva però rafforza l’aura intellettuale 
proveniente da Plotina, mettendola in relazione con Nicomaco di Gerasa, 
filosofo e matematico neo-pitagorico, vissuto tra l’80 e il 150.  
A parte le due sue opere pervenute Introductio Aritmetica e Enchiridion 
Harmonicum
541
 della sua biografia sappiamo ben poco, ma gli autori antichi lo 
descrivono come il più illustre dei pitagorici, e addirittura ancora nel settimo 
secolo Isidoro di Siviglia lo pone sullo stesso piano di Pitagora.
542
 
Nel primo capitolo dell’Enchiridion Harmonicum543 Nicomaco si rivolge ad una 
donna dell’alta società alla quale promette di scrivere una introduzione più 
precisa per quegli stessi argomenti, e di spedirgliela quanto prima dovunque lei e 
la sua famiglia si trasferiranno, in maniera tale che lei possa proseguire il suo 
studio ripartendo approssimativamente dallo stesso punto nel quale lui aveva 
interrotto la sua spiegazione.  
Nell’ultimo capitolo Nicomaco, rivolgendosi sempre alla stessa donna, sembra 
parlare alla sua protettrice alla quale porge le sue scuse per non averle potuto 
                                                          
541 Di quest’ultima opera è rimasto nella sua interezza soltanto un libro; probabilmente 
le opere perdute, in aggiunta a quelle pervenute, comprendevano le tipiche materie del 
quadrivium “scientifico”: aritmetica, geometria, astronomia e musica. 
542 Per una trattazione più diffusa della vita e delle opere si veda la traduzione e il 
commento dell’opera di Nicomaco a cura di Levin 1994. 
543 Ancora una volta nel contesto della filosofia d’età imperiale ritroviamo l’uso del 
termine encheiridion in relazione ad una qualche produzione scritta, in costante 
riferimento all’esigenza che il sapere filosofico sia, come rivela il termine stesso, a 




inviare, per il momento, una trattazione più approfondita della materia. Il tono è 
però cambiato; se nell’incipit Nicomaco sembra piuttosto trattare la destinataria 
della lettera come un maestro tratterebbe un’allieva, nell’ultima parte l’allieva si 
trasforma in patrona.  
McDermott
544
 analizza l’ipotesi che identifica la destinataria dell’opera di 
Nicomaco con Plotina. 
 Nicomaco non nomina mai la donna destinataria delle sue parole, per cui gli 
unici elementi validi a ipotizzare che questa possa essere l’imperatrice Plotina 
risiedono nel fatto che senza dubbio si tratta di una donna di altissimo lignaggio, 
esperta di filosofia, spesso in viaggio insieme alla sua famiglia, che, nel caso 
dell’identificazione con Plotina, corrisponderebbe con la corte imperiale di 
Traiano. Inoltre a favore di un’identificazione si potrebbe menzionare anche il 
dato cronologico. L’ Encheiridion infatti risulta composto tra il 101 e il 110 d.C., 
in quegli stessi anni quindi in cui l’imperatrice era al culmine della sua 
“carriera”, e seguiva molto il marito viaggiando per l’impero, circostanza che le 
avrebbe permesso di venire in contatto anche con le realtà provinciali greche 
orientali, dalle quali proveniva Nicomaco. 
Inoltre se da un lato è vero che Nicomaco non nomina mai la sua interlocutrice, 
è noto come Plotina preferisse rifiutare gli appellativi normalmente concessi alle 
imperatrici, quale quello di Augusta,
545
 ma è anche vero che in entrambi i passi 
in cui Nicomaco si rivolge alla sua allieva-protettrice, usa il termine 
ossia l'equivalente greco di sanctissima. Quest’epiteto ricorre due 
volte in Plinio il Giovane. Una prima volta infatti nel Panegirico
546
 viene 
formulata una interrogazione retorica su quale possa essere un comportamento 
“più santo” e più ispirato agli antichi costumi di quello di Plotina, mentre nelle 
                                                          
544 McDermott 1977. 
545 Cfr. supra. 






 Plinio si dice molto contento di portare personalmente a Plotina 
femina sanctissima una lettera per conto del suo caro amico Voconio Romano.  
Anche un altro aggettivo che usa Nicomaco sembra effettivamente poter essere 
utilizzato solo per una donna di altissimo livello, molto probabilmente 
appartenente alla cerchia imperiale. Si tratta di aristē il cui corrispettivo latino è 
optima.  
E Optimus è il termine che viene riservato da Plinio nel panegirico per Traiano, e 
da quel momento in poi diventa uno dei suoi ufficiali cognomina; per cui non 
stupirebbe se il corrispondente femminile venisse usato per indicare Plotina. 
Se l’identificazione quindi fosse corretta Nicomaco sarebbe un altro esponente 
della cerchia di intellettuali che Plotina aveva intorno a sé, onorando così il suo 
ruolo di “cosmeta” al femminile, e di interlocutrice bilingue delle élite 
intellettuali. 
Il fattore linguistico  merita quindi un ulteriore approfondimento. Pomeroy nel 
raccontare le grandiose dediche che Erode Attico tributò alla moglie Regilla 
dopo la sua scomparsa
548
  si sofferma su un’iscrizione bilingue549 fatta incidere 
da Erode nella proprietà ereditata da Regilla sull’Appia. Per la studiosa il fatto 
che il primo testo sia quello in greco seguito da quello in latino sarebbe 
un’ulteriore prova del radicato sentimento di appartenenza di Erode a forme 
identitarie greche piuttosto che romane.
550
  
                                                          
547 Plin. Ep. 9, 28,1. 
548 Cfr. Tobin 1997, 355 -371 dove si analizzano le evidenze epigrafiche e monumentali 
dei possedimenti di Erode sulla via Appia, all’interno dei quali si trovava un santuario 
chiamato “Triopion” e dedicato sia a Demetra sia alla nuova Demetra, Faustina 
Maggiore. Da questo santuario provengono oltre all’iscrizione bilingue (cfr. infra), il 
mnemeion per Regilla (cfr. IG XIV 1392), due colonne esornative per il passante che 
riportano il medesimo testo (cfr. IG XIV 1390) e la lunga iscrizione la cui composizione 
Erode affidò a Marcello di Side, medico letterato del II secolo, che richiama le 
genealogie sia di Erode sia di Regilla.  
549 Cfr. IGUR 340. 




Ancora una volta questa mi sembra, invece, piuttosto una prova della diglossia 
delle élite dell’impero.551 Come suggerisce Kaimio552 l’uso del greco è 
senz’altro frutto di un certo esibizionismo o virtuosismo linguistico, ma io credo 
che non sia da sottovalutare il carattere cosmopolita della biografia dei dedicanti 
e dei dedicatari di queste iscrizioni. Le iscrizioni bilingui infatti non sono una 
rarità a Roma ed in generale in occidente o comunque in territori in cui il greco 
non fosse la prima lingua.
553
 
 Una di queste è quella ad esempio ritrovata a Roma e dedicata a Tito Iulio 
Teopompo Pio.  Robert
554
 spiega l’uso del greco legandolo alla tendenza che si 
andava via via diffondendo ed era ormai consolidata ai tempi dell’iscrizione 
(fine II inizio III secolo) della presenza di medici di origine greca stabilmente 
impiantati sul suolo occidentale e che probabilmente lavoravano a contatto con 
pazienti e allievi originariamente latinofoni, che però non avevano difficoltà a 
comprendere e a farsi comprendere, come dimostrano
555
 altre iscrizioni dedicate 
a Roma, o comunque in occidente, dagli allievi ai propri maestri medici greci. 
Non si ha la certezza che Teompompo fosse un medico, ma verosimilmente 
aveva a che fare con la disciplina medica, dal momento che sul testo 
dell’iscrizione è inciso anche un rilievo rappresentante Asclepio. 
In effetti sono proprio le iscrizioni per medici presenti in Italia o comunque sul 
territorio occidentale ad essere bilingui.
556
 In linea generale tra i motivi di questa 
alta diffusione c’è senz’altro un fattore sociale: si trattava di una delle poche 
                                                          
551 Cfr. Canfora 1994 sostiene che già l’élite di fine III secolo inizio II sentiva l’esigenza di 
“inserirsi nella comunicazione vigente nel mondo ellenistico, adottandone la lingua 
franca, il greco appunto.”(cfr. ibidem,  21) Inoltre aggiunge Canfora (ibidem, 22) “fino 
all’età graccana, le opere di maggiore risonanza esterna ed impegno politico e civile (la 
storiografia) si scrivono a Roma in greco, mentre si traducono il latino da modelli greci, 
le opere destinate all’intrattenimento del pubblico (il teatro) o di cerchie ristrette 
(l’epica).” 
552 Cfr. Kaimio 1979. 
553 Cfr. ad esempio Cristofori 2006. 
554 Cfr. Robert 1958 no 552.  
555 Cfr. Robert ibidem e Cristofori 2006 122 n.34. 




attività i cui professionisti erano persone non solo in grado di leggere e scrivere, 
ma che spesso erano dotate di competenze letterarie. Inoltre, più nello specifico, 
l’uso della lingua greca è un uso professionale: “nella professione medica ha 
autorità solo colui che parla greco, persino con coloro che non conoscono nulla 
di questa lingua.”557  
 Sempre a proposito di iscrizioni bilingui, spostandosi questa volta ad Atene, si 
incontra il caso di Filopappo.
558
 Nipote di Antioco IV, ultimo sovrano della 
Commagene, si sposta con la sua famiglia da Sparta a Roma, dove stringe ottimi 
rapporti con l’imperatore Traiano, e dove nel 109, sarà nominato console 
suffetto. Sul monumento funerario in suo onore si trovano cinque iscrizioni, di 
cui una in latino
559
.  Come ci è noto da Plutarco
560
  e anche dalle iscrizioni in 
greco della sua tomba
561
 Filopappo, cognomen che non a caso significa “amante 
degli antenati”, tiene molto a sottolineare la sua discendenza dai sovrani della 
Commagene, che a loro volta si dicevano eredi di Seleuco Nicator, fondatore 
della dinastia seleucide, ma non omette di ricordare sul pilastro sinistro del suo 
monumento il suo nome e i suoi titoli latini: C(aius) Iulius C (aii) F (ilius) 
Fab(ia) Antiochius Filopappus, consul frater arvalis allectus inter praetori os. 
ab imp. Caesare Nerva Traiano Optimo Augusto Germanico Dacico.
562
  
Fino qui l’attenzione del capitolo si  è concentrata nel mettere in evidenza, in 
maniera documentata, come il bilinguismo o meglio la diglossia
563
 fossero 
ampiamente diffuse tra le élites dirigenziali dell’impero e come, probabilmente, 
è affrettato pensare che una donna come Regilla potesse aver subito uno shock 
                                                          
557 Cfr. ibidem 119. D’altra parte anche Plinio il Vecchio definisce i medici transfugae ad 
Graecos, cfr. Plin. Nat. Hist. XXIX 17. 
558 Cfr. supra a proposito della sorella Giulia Balbilla e infra il capitolo sulla paideia nella 
pratica. 
559 Cfr. CIL III 552. 
560 Cfr. Plut. Quaest. Conv.  628 a e Quom adul. Ab amico internoscatur 48 e 66 c. 
561 Cfr. IG III1 557 e il disegno di Giuliano Sangallo, per cui cfr. Kleiner 1983 Plate XXXV. 
562Cfr. CIL III 552.    
563 Per il concetto di bilinguismo e biculturalismo nell’impero cfr. ad esempio Swain 




culturale trasferendosi in Grecia, al seguito del marito: non sembra che né Erode 
potesse sentirsi straniero a Roma, né Regilla ad Atene, e questo è confermato 
anche dai dati che andremo a discutere nella seconda parte del capitolo. 
Sfruttando le notizie che ci fornisce Plutarco è possibile infatti ricostruire una 
biografia sociale al femminile che non si esaurisca in mera prosopografia, ma 
individui il ruolo delle donne nelle élites dirigenti dell’impero, e ne identifichi il 
contributo alla formazione della mentalità collettiva. 
Plutarco dedica due opere, il De Mulierum Virtute e il De Iside et Osiride ad una 
donna di nome Klea.  
Klea è a capo delle Thyades, donne devote a Dioniso a Delfi, ed è anche attiva 
nel culto di Iside e Osiride
564
, al quale erano devoti sia Plutarco, sia sua moglie 
Timossena.  
Anche Klea quindi appartiene come Plutarco all’élite della Grecia centrale ed è 
senz’altro imparentata con Polliano e Memmia Euridice, i due novelli sposi a cui 
Plutarco dedica i Precetti Politici.  Al di là dei legami familiari che analizzerò 
tra breve sulla base dei riscontri epigrafici, quello che urge sottolineare è il fatto 
che Plutarco, scelga una donna, ovviamente appartenente all’élite più colta e 
benestante, e probabilmente moglie di un suo caro amico,
565
 come interlocutrice 
culturale ed intellettuale.  
Nel De Iside et Osiride, infatti, dialogo complesso sia da un punto di vista 
strutturale, sia per le riflessioni teologiche e filosofiche in esso contenuto, 
Plutarco non si limita ad una dedica formale ma cita bene cinque volte nel corso 
dell’opera Klea.  
“Senza dubbio, Klea, le persone sensate devono demandare alle divinità tutti i 
loro beni, e soprattutto noi li preghiamo di accordare alla nostra ricerca, nella 
misura in cui l’uomo può raggiungerla, la conoscenza della loro natura. Perché 
l’uomo non potrebbe ricevere niente di più importante, della grazia divina, né 
                                                          
564 Cfr. Plut. Iside e Osiride 364 E. 
565 Secondo alcune ipotesi Klea dovrebbe essere la moglie di Tito Flavio Soclaro (cfr. ad 




niente di più splendente della verità.”566 Non si tratta quindi di una semplice 
dedica: Klea è chiamata in causa, perché si pone gli stessi interrogativi 
epistemologici ed intellettuali di Plutarco. I due sono stati formati ed educati allo 
stesso modo, per questo Plutarco è sicuro che Klea possa comprendere i suoi 




 “Se in effetti, Klea, portare la barba e il bastone non fanno il filosofo,568 un 
vestito di lino e un corpo interamente rasato non fanno il devoto di Iside. Il vero 
isiaco è colui che, dopo aver ricevuto i paramenti esteriori e il rito iniziatico, così 
come prescrive l’usanza,  a proposito del culto di queste divinità, cerca in tutti 
casi, facendo ricorso alla ragione e alla filosofia, di scovare la Verità ad essi 
sottesa.” Plutarco sa di poter condividere dunque con Klea il percorso verso una 
religiosità depurata da formalismi e fanatismi, ed è per questo che la mette in 
guardia dal credere ad alcuni episodi della mitologia egiziana su Iside e Osiride, 
come il lungo errare, lo smembramento del corpo e altri pathēmata569 del genere. 
Klea d’altra parte è l’archilla, la superiore delle Thiades a Delfi, e nessuno 
dunque meglio di lei può sapere che Osiride non è altri che Dioniso.
570
 
A conferma dello spessore culturale e dialettico di Klea interviene questo passo 
tratto dall’altra opera a lei dedicata:571 “quando la morte ci ha portato via la 
nobile Leontis, ho intrattenuto con te un lungo colloquio nel corso del quale non 
sono mancate le consolazioni filosofiche.”  
                                                          
566 Cfr. Plut. Iide e Osiride 351 C. 
567 Cfr. ibidem 352 C. 
568  A proposito di quanti ritengono sufficiente indossare un mantello, portare il bastone 
e farsi crescere la barba per essere considerati veri filosofi cfr. il passo di Epitteto (Diat. 
8,4, 15)di cui si parla supra nel capitolo relativo alla praotēs e a cui si rimanda infra nel 
capitolo dedicato agli operatori di paideia, a proposito del filosofo Eufrate. 
569 Cfr. Plut. ibidem 355 B e 358 F, dove si dice che Klea è la prima a “ indignarsi contro 
quelli che hanno sugli dei opinioni così anormali e barbare”. 
570 Cfr. ibidem 364 E. 




Sulla base di alcuni riscontri epigrafici che contengono riferimenti a Flavia Klea 
gli studiosi hanno elaborato varie proposte di identificazione. 




 è una dedica in cui una certa Klea consacra la statua di sua madre, 
Memmia Euridice: 
 





[Ἀπ]ό  [ωνι Πυθίωι]. 
 
 
Lo studio di questa iscrizione viene ripreso da Jannoray
573
 che la mette in 
relazione con un’altra iscrizione la cui dedicataria è sempre una sacerdotessa 
(proprio come la Klea del De Iside et Osiride) chiamata Flavia Klea. 
[Ματτι]δίαν Σε αστῆς 
[θυ]γατ ρα, Σε αστῆς 
[ἀδ]ε φήν, Σε αστῆς 
[ἔγ]γονον, τηθίδα Αὐτο- 
5  
[κ]ράτορος  αίσαρος Τί- 
[τ]ου Αἰ ίου Ἁδριανοῦ 
[Ἀ]ντωνείνου, Σε αστοῦ, 
                                                          
572 Cfr. SEG I, 159. Per la prima volta è stata studiata da Keramopoullos in 
Archaiologhikē Ephēmeris nel 1911, e poi da Pomtow in Klio XVII,1921 che la data al 
100 circa. 




[Ε]ὐσε οῦς,   αουΐα    α, 
ἡ ἀρχηΐς, τὴν ἑαυτῆς 
10  
εὐεργ τιν, ἐκ τ[ῶ]ν ἰδί- 
ων. vac. 
 
Si tratta di una dedica a Matidia II, figlia di sebastē, Matidia I, nipote di sebastē, 
in quanto nipote per via materna di Marciana, la sorella di Traiano,  sorella di 
sebastē, perché sorella lei stessa di Sabina, sposa di Adriano,  e zia materna di 
Antonino Pio.  
Per Jannoray entrambe le iscrizioni hanno come protagonista la figlia di 
Memmia Euridice: se si ammette che l’Iside e Osiride sia stato dedicato ad una 
giovane Klea verso la fine della vita di Plutarco, e cioè attorno al 120, si può 
ipotizzare che quella stessa Klea poi fosse ancora viva nel periodo compreso tra 
il 138 e il 161, cioè sotto il regno di Antonino Pio, termine a quo per l’iscrizione 
pubblicata da Jannoray. Inoltre la Klea amica di Plutarco è sacerdotessa 
(archilla) come colei che dedica l’iscrizione a Matidia II. 
       Questa interpretazione di Jannoray che identifica nella stessa persona 
l’autrice delle due iscrizioni prese in esame e la Klea interlocutrice di Plutarco 
pone però alcuni problemi. 
        La Klea plutarchea infatti  dovrebbe essere una donna adulta, se non 
matura, per poter sostenere un dialogo così intellettualmente impegnativo. Per 
questo è difficile pensare che possa essere la stessa persona che dedicherà poi, 
sotto Antonino Pio, un’iscrizione a Matidia II.  
        Inoltre la Klea amica di Plutarco è anche quella che lo intrattiene in dotte 
conversazioni filosofiche quando muore Leontis.  Da Kapetanopoulos
574
  si 
viene a sapere che Memmia Leontis di cui parla Plutarco
575
 è morta nel 110, e 
                                                          
574 Cfr. Kapetanopoulos 1966. 




quindi a maggior ragione in  quegli anni Klea doveva essere comunque una 
donna adulta, cosa che rende ancora una volta problematico pensare che possa 
essere sopravvissuta almeno fino al regno di Antonino Pio, quando avrebbe 
dedicato l’iscrizione a Matidia II. 
        Il nodo potrebbe definirsi sciolto grazie a Kapetanopoulos
576
 che cita una 
terza iscrizione  (IG 1 n 61 l. 20-22) in cui viene menzionata una Klea morta nel 
118. 
A questo punto dunque avremmo due Flavia Klea. Una, morta nel 118, potrebbe 
essere l’amica di Plutarco, destinataria ed interlocutrice dei due trattati, e madre 
o suocera di Memmia Euridice; l’altra, autrice della dedica a sua madre Memmia 
Euridice e a Matidia II, sarebbe invece la figlia di Polliano ed Euridice.  
Questa ricostruzione come nota e ampiamente discute Froidfond
577
 resta tuttavia 
congetturale per vari motivi. Tra questi il fatto che Plutarco, per quanto nel De 
Iside et Osiride si rivolga ad una donna di profonda cultura, ha anche con lei, in 
un paio di occasioni, un tono che potremmo definire didattico, o paternalistico
578
 
e che quindi potrebbe far pensare che si tratti della giovane figlia di Polliano ed 
Euridice: collocando le nozze attorno al 100
579
 la loro figlia Klea avrebbe potuto 
nascere subito dopo il matrimonio ed avere quindi una ventina d’anni all’epoca 
presunta della composizione del De Iside et Osiride di cui sarebbe stata la 
destinataria, così come anche del De Mulierum Virtute e anche l’autrice delle 
prime due iscrizioni prese in esame, tagliando fuori la Klea morta prima del 118 
di cui parla Kapetanopoulos. 
                                                          
576 Cfr. Kapetanoulos 1966. 
577 Cfr. Froidfond 1988,14-23. 
578 Si pensi ad esempio a come Plutarco la mette in guardia sulla credibilità della 
macabra mitologia connessa ai rituali isiaci, per cui cfr. supra. 
579 Seguendo questa ipotesi lo sposo, Polliano, sarebbe  figlio di Soclaro, un buon amico 
di Plutarco. Quest’ultimo arconte nel 98, avrebbe potuto essere padre attorno al 70. Nel 
100 quindi suo figlio avrebbe avuto trent’anni, l’età giusta per un matrimonio. Come 





A mio avviso sulla scorta dei pochi dati certi in nostro possesso lo stemma 
proposto da Kapetanopoulos resta il più convincente. Mi sembra  ragionevole 
pensare di essere di fronte a due Klea; una morta entro il 118 a cui Plutarco 
dedica i due trattati, madre di Memmia Euridice o di Polliano, l’altra, figlia di 
questi ultimi, autrice delle dediche alla madre Memmia Euridice e 
all’imperatrice Matidia. 
Al di là di queste ipotesi per una identificazione della destinataria dei trattati 
plutarchei siamo di fronte a donne che hanno un ruolo intellettuale, ma anche 
sociale (si pensi alle cariche ricoperte da Klea) all’interno delle élite dirigenti, e 
che sono state educate nello stesso modo degli uomini. 
Nel prologo dei Coniugalia Praecepta
580
 Plutarco si rivolge in questi termini ad 
entrambi gli sposi: “Tra i tanti e begli argomenti che comporta la studio della 
filosofia il tema del matrimonio non merita meno attenzione di altri; è grazie a 
lui che la filosofia affascina chi chi si incammina insieme sulla strada comune 
(koinōnia581) della vita e ispira loro una dolcezza (praous) a una mansuetudine 
reciproca.
582
 Così dei precetti che voi avete spesso ascoltato, in quanto studenti 
di filosofia, 
583
 ho raccolto le linee principali sotto forma di brevi similitudini,  in 
maniera che siano più facili da ricordare, e ve le invio a entrambi come regalo, 
pregando le Muse di assistervi e di assecondare Afrodite, pensando che, a loro 
conviene, non meno che per una lira o per una cetra, rendere armoniosa l’unione 
coniugale e la vita domestica, tramite la parola, la concordia e la filosofia.” 
                                                          
580 Cfr. Plut. Con. Praec. 138 B. 
581 La sua presenza nelle aree dell’arcipelago è significativa: ne ho già parlato supra nel 
capitolo dell’eunoia, e anche a proposito della “sociabliltà del momento simposiale” 
sempre supra nel capitolo dell’isola del kosmos. 
582 Traducendo il testo in maniera letterale emerge in maniera ancora più chiara il valore 
che viene ad assumere in questi contesti un termine come praotēs: “grazie a lui la 
filosofia affascinando coloro che si mettono insieme lungo il cammino della comunanza 
della vita li rende docili e mansueti gli uni verso gli altri.” 





 Euridice dunque ha ricevuto gli stessi insegnamenti del marito, quegli 
insegnamenti che, pur partendo da un ricco bagaglio filosofico e teorico, 
vengono riformulati in chiave più fruibile, per poter essere poi spendibili nel 
progetto di una vita di coppia all’insegna dell’armonia e della concordia, le 
stesse virtù guida nella dimensione della vita politica e pubblica.
584
 
Avviandosi verso la conclusione del trattato Plutarco invita Polliano a continuare 
a prendersi cura dell’accrescimento intellettuale della sua sposa585, parlando con 
lei e rendendole care e familiari le sentenze più belle, e rappresentando per lei 
una guida (kathēgētēs), un filosofo e un maestro, in maniera che lei non presti 
fede a dicerie su sortilegi e formule magiche e possa sorridere se qualcuno 
annunciasse che sta per cadere la luna, o ad altre fantasticherie e superstizioni 
del genere. 
In chiusura Plutarco si rivolge direttamente a Euridice:
586
«Quanto a te Euridice, 
cerca prima di tutto di vivere nella familiarità con i precetti dei saggi e degli 
uomini da bene, e di avere sempre a portata di mano le cose che hai sentito da 
me, in modo da fare la gioia di tuo marito e l’ammirazione delle altre donne 
                                                          
584 Cfr. Plut. Praecepta Gerendae Reipublicae Pol.825 A: «ma spesso i dissidi che 
provengono da questioni e contrasti  privati in ambito pubblico sconvolgono l’intera 
città, non di meno al politico conviene curarli e prevenirli, affinché in parte non sorgano 
assolutamente, in parte cessino appena sorti. [...] Si racconta, per esempio, che in Delfi, 
il più grande rivolgimento  avvenne a opera di Cratete: Orsilao, figlio di Flamide, stava 
per congiungersi in matrimonio con sua figlia, quando, nel momento delle libagioni, 
improvvisamente il cratere si spaccò a metà, ed egli prendendolo come un presagio 
funesto, abbandonò la fidanzata e se ne andò con suo padre. Poco tempo dopo Cratete 
[...] fece precipitare da una rupe Orsilao e il fratello senza regolare processo, poi fece 
sopprimere anche alcuni loro amici e congiunti [...]Dopo molti altri simili avvenimenti 
gli abitanti di Delfi uccisero Cratete e i suoi complici della rivolta, e con le loro 
ricchezze.» Tutto questo, si legge poco dopo, insieme ad altre sventure, sconvolse la 
costituzione di Delfi, che era tra le migliori, e il tutto a partire da un dissidio di natura 
privata. 
585 Cfr. Plut. ibidem 145 B. 








Un’altra donna di cui sia Plutarco sia le testimonianze epigrafiche ci danno 
notizia è Ismendora, la protagonista dell’Amatorius. 
In questo trattato Plutarco affronta sotto forma di dialogo platonico il tema della 
superiorità dell’amore coniugale rispetto al legame omoerotico.  
Mentre Plutarco e sua moglie assieme ad altri pellegrini partecipano alle 
Erotidia a Tespie, la città è turbata da un “fatto di cronaca”: una giovane e ricca 
vedova, Ismenodora, ha rapito il suo giovanissimo innamorato, Baccone, e l’ha 
sposato. Questo suo gesto va contro ogni convenzione in campo matrimoniale. 
Ismenodora è più anziana di Baccone, ed in ogni caso dovrebbe essere il marito 
a scegliere la moglie e non viceversa. Inoltre Baccone, a quanto emerge dal 
dialogo, si trovava ancora in un’età in cui era la norma essere circondato, per un 
efebo, da amanti più anziani, che, tra le altre cose, provvedessero alla sua 
formazione.  
Anni dopo viene chiesto ad Autobulo, uno dei figli di Plutarco, di riportare le 
reazioni e il dibattito che seguirono a questo evento; questa è la struttura del 
dialogo di cui Plutarco, insieme ad altri abitanti di Tespie, è uno dei protagonisti. 
Secondo il modello platonico ognuno di loro prende posizione circa il tema di 
discussione: quale tipo di legame prevale, quello pederastico e omoerotico o 
quello eterosessuale e coniugale? 
Plutarco si schiera a favore di quest’ultimo; questa sua presa di posizione non 
deve portare a credere ad uno svilimento della pratica omoerotica nel processo 
formativo dei giovani maschi, quanto piuttosto ad una valorizzazione 
dell’istituto matrimoniale volto a preservare e rafforzare la concordia e 
l’armonia tanto care a Plutarco non soltanto in ambito familiare e privato.  
Ismenodora è una giovane vedova, stimata per ricchezza e nobiltà, che conduce 
una vita eutaktos, e Baccone è il figlio di una sua cara amica.  Mentre 
                                                          




Ismenodora cerca di combinare il matrimonio tra il giovane e una ragazza della 
propria famiglia, lo conosce meglio e se ne innamora, decidendo di sposarlo. La 
notizia desta scandalo e disapprovazione tra gli amici di Baccone (soprattutto per 
il fatto che Ismenodora era più grande di Baccone), ma il giudizio viene rimesso 
a due giudici: Antemione, sostanzialmente favorevole alle nozze, e Pisia, uno dei 
corteggiatori più costanti di Baccone, assolutamente contrario.
588
 
L’opinione pubblica si divide in chi segue la posizione di Antemione e in chi 
quella di Pisia, strutturando così l’opera su una serrata struttura dialogica. 
Ad un certo punto interviene anche Plutarco
589
 ‒ così ci racconta Autobulo ‒ che 
prende le difese del matrimonio. La sua lunga arringa in difesa dell’amore 
eterosessuale, tocca il culmine verso la fine del dialogo
590
 quando Plutarco, dopo 
aver passato in rassegna mogli virtuose pronte al sacrificio estremo per salvare il 
proprio matrimonio,
591
 dice: «Invece, vissuto con la sposa legittima, questo tipo 
di sessualità
592
 fa sorgere amicizia, è come la comune iniziazione a grandi 
misteri. Il piacere di per sé dura poco, ma da esso germogliano giorno dopo 
giorno rispetto, riconoscenza, affetto reciproco e fiducia. Non si possono 
accusare gli abitanti di Delfi di parlare a vuoto quando chiamano Afrodite 
“Armonia”.» E ancora: «Esse (le donne) provano amore per i figli e per i mariti 
(philoteknoi, philandroi)
593
; e la loro potenza affettiva, è sempre il fondamento 
                                                          
588 Sul ruolo giocato da Ismenodora nell’Amatorius si veda anche Gilabert Barberà 2000 
in cui si privilegia un’interpretazione “attualizzante” delle questioni di genere, 
dell’omosessualità e della misoginia nel mondo antico. Per un’analisi sull’eros nel 
matrimonio nell’opera plutarchea si cfr. Beneker 2008. 
589 Cfr. De Is. et Os. 756 B. 
590 Cfr. ibidem 769 A . 
591 Cfr. ad es. la storia di Camma, ibidem 768 C. 
592 Poche righe prima Plutarco aveva sottolineato la violenza che spesso caratterizza i 
rapporti omosessuali: «l’accoppiamento male assortito in cui un maschio monta un 
altro». Cfr. ibidem  768 E. 
593 Si tratta delle stesse  virtù che Frontone attribuisce a Domizia Lucilla, cfr. supra in 
questo stesso capitolo. Più in generale si tratta di virtù che si ritrovano con discreta 
frequenza nelle iscrizioni onorarie. Si cfr. ad esempio il caso di Zosima (infra il capitolo 




della loro persona, come un terreno fertile pronto a ricevere il seme 
dell’amicizia. [...] Così la natura, attribuendo alla femmina un corpo 
affascinante, una voce suadente e uno sguardo pieno di grazia, dà grandi 
strumenti di seduzione e inganno alla donna dissoluta, ma coopera anche con la 
donna onesta che voglia conquistare l’affetto e l’amore del marito (eunoia e 
philia)» 
La valorizzazione del matrimonio si spiega anche con il differente ruolo sociale 
e il peso economico che andavano acquisendo le donne in Grecia, e in generale 
dell’impero.594 Non sappiamo se il rapimento di Baccone da parte di Ismendora 
sia realmente avvenuto, ma Plutarco ci informa su una ricca agiata e ancora 
giovane vedova che può disporre del suo patrimonio e stabilire per sé la politica 
matrimoniale che più le aggrada e le conviene. Inoltre in una testimonianza 
epigrafica proveniente da Tespie
595
 viene onorata in cima alla lista dei 
benefattori del ginnasio cittadino M. Ismendora. Non possiamo sapere se sia la 
stessa donna che avesse rapito il suo giovane innamorato, o se comunque fosse 
la donna a cui Plutarco si era ispirato per il suo, ma sappiamo che è esistita una 
                                                                                                                                                                       
Stadter 1999 che utilizza la categoria del “philandros” per dare una lettura della visione 
della donna in Plutarco. 
594 Sulla condizione socio-economica della donna nel mondo antico, cfr. Cantarella 1981, 
Gardner 1986, Hallet 1984, Hawley-Levick 1995, Just 1994, Purcell 1986, Pomeroy 1991, 
Dixon 1988. Più in generale sulla famiglia Dixon 1992, Dixon 2001. Il ruolo economico e 
sociale delle élites femminili in epoca ellenistica e romana è stato studiato da van 
Bremen 1996. Da ultimo sul matrimonio cfr. Hersch 2010, mentre su donne e infanzia 
cfr. Fuchs 2010. In gran parte di questi lavori manca però del tutto una prospettiva 
imperiale, diglottica e bilingue, mentre si tende a privilegiare l’etnicità nell’analizzare il 
ruolo della donna. Per uno studio con un’impronta decisamente antroplogica e con 
inclinazioni verso la storia di genere si cfr. anche Gourevitch, Raepsaet- Charlier 2001 in 
cui l’arco dell’indagine è comunque delimitato alla donna romana. Più in generale sulla 
famiglia nel mondo romano e tardo antico cfr. Laurence Strömberg 2012 e Harlow 
Larsson Lovén 2012. Per quanto riguarda invece la visione della donna e del 
matrimonio in Plutarco, cfr. Nikolaidis 1997. Recentissima (2013) la ricchissima raccolta 
curata da Emily Hamelrijk e Greg Woolf sul ruolo delle donne nella città romana 
dell’occidente latino. 




donna le cui azioni, o il cui potere sociale ed economico, hanno fatto sì che il 
suo nome venisse inscritto per primo in cima ad una lista di uomini.
596
 
Una delle pratiche sociali che illustra bene il cambiamento di mentalità e si 
inquadra all’interno delle concezioni riguardanti la famiglia, il ruolo della donna, 
le cure affettive e sanitarie dedicate al mondo dell’infanzia è quella 
dell’allattamento. Anche la questione dell’allattamento, ossia se le madri 
dovessero allattare al seno i figli o affidarli alle nutrici, come gli altri fenomeni 
che abbiamo analizzato in questo capitolo, ha una diffusione lungo tutto il 
territorio dell’impero, e quindi il suo studio si basa su testimonianze prodotte 





 nel “BildungsRoman” delle Noctes Atticae in cui vengono 
raccolti  aneddoti e i dibattiti con i maestri del tempo svoltisi all’epoca del suo 
viaggio di formazione in Grecia, riporta il seguente episodio. 
 In occasione del parto della moglie di un suo seguace, il filosofo Favorino
599
 
spiega alla madre della puerpera le ragioni per cui si dovrebbe preferire 
l’allattamento al seno  piuttosto che affidare il neonato alle cure di una balia:600 
“ vi prego di consentire o donna che essa sia integralmente madre di suo figlio 
(sine eam totam integram matrem esse filii sui). Quale genere di maternità 
contro natura, imperfetta e parziale, è mai codesta, di partorire e poi subito 
allontanare da sé la prole? Aver nutrito nel proprio seno, col proprio sangue 
qualcosa che non si poteva vedere, e non nutrire col proprio latte ciò che si vede, 
                                                          
596 Müller 1996 integra la M. puntata con un Markos ipotizzando che si tratti di un 
uomo, pur affermando che “le nom grec de ce dernier est d’aillieurs fort étrange dans le 
contexte, puisqu’il s’agit vraisemblablement d’un nom de femme.” 
597 Per una rassegna diacronica sulla pratica dell’allattamento a Roma, la sua iconografia 
e la sua presenza letteraria, cfr. Raffaelli 2007. 
598 Per un’approfondita analisi dell’autore e della sua opera cfr. Holford-Strevens 1988, 
2003 e 2004. Impareggiabile per la dimensione culturale nelle Noctes Atticae resta 
Astarita 1993. Per la lingua cfr. Fögen 2005.  
599 Originario di Arelate nella Gallia Narbonese,  la sua lingua madre è il latino, ma, 
svolge la sua professione, quella di retore, in greco, viaggiando tra Grecia e Asia 
Minore, e soggiornando anche a Roma. Cfr. su tutti Amato 2003 e 2005. 




che vive, che è già un essere umano, e già chiede le funzioni della madre? E tu 
ritieni che la natura abbia dato alle donne abbondanza nelle mammelle quali 




Favorino qualche paragrafo dopo aggiunge motivazioni di carattere affettivo a 
sostegno dell’allattamento:  
      “e oltre tutto ciò non v’è chi possa negare o sottovalutare che quelle donne 
che abbandonano a se stessi i propri figli e li affidano per nutrirli ad altri, 
rompono o quanto meno allentano e indeboliscono quel vincolo e quel legame di 
tenerezza e di amore con il quale la natura avvince genitori e figli 
(vinculum illud coagulumque animi atque amoris, quo parentes cum filiis 
natura consociat, interscindunt)”602. 
 Favorino dunque appoggia con entusiasmo l’allattamento al seno della madre 
non solo ricorrendo a motivazioni ed exempla di carattere parascientifico e 
biologico 
603
 ma anche sottolineando il legame fisico ed affettivo che viene a 
crearsi tra madre e figlio e che più in generale si riscontra nelle rappresentazioni 
della famiglia di età imperiale.
604
 Inoltre il vinculum amoris di cui parla 
                                                          
601 Cfr. Gell. NA 12,1, 5-8. 
602 Cfr. Gell. NA 12,1, 21-22. 
603  Il sangue del ventre materno è lo stesso che si trova nel latte, e che la natura prepara 
come nutrimento per il nuovo nato. Anche i capretti se sono alimentati con il latte non 
di capra producono lana più dura di quelli allattati con latte di capra, così come alberi 
trapiantati in un terreno diverso da quello natio muoiono  (cfr. Gell. NA 12,1 11-16). 
L’indole, poi, si forma in relazione alla qualità del latte, impregnato anche delle 
caratteristiche del seme paterno. (cfr. Gell. NA 12,1, 20). 
604 Cfr. ad esempio Pl. Ep. 5, 16 in cui si descrive il rapporto che Minicio Fundano, amico 
di Plinio e allievo del filosofo Musonio Rufo aveva con la figlia Minicia Marcella, 
scomparsa da adolescente. In lei il padre aveva individuato un’erede spirituale ed 
intellettuale, e il ritratto della ragazza, colta e istruita, sobria e discreta, perfetta 
potenziale matrona, sottolinea il vincolo di affetto reciproco che in vita aveva unito 
padre e figlia. Poco più di un secolo prima nell’epistolario di Cicerone (cfr. Cic. Ep.ad. 
fam. 4, 16) Servio consola l’amico per la perdita della giovane Tulliola dicendogli che, di 
fronte allo sfacelo della repubblica, non ha senso affliggersi per la perdita di unius 
mulierculae animae: lo spazio privato e la vita affettiva e familiare non hanno il peso che 




Favorino nel suo discorso originariamente pronunciato in greco
605
 potrebbe 
essere un corrispettivo dell’ eunoia usata da Plutarco (che in questo caso 
tradurremo in italiano con ´amore´) e potremmo anche ipotizzare che Favorino 
avesse usato questo termine nel suo discorso originario reso poi da Aulo Gellio 
in latino con la perifrasi vinculum illud coagulumque animi atque amoris
606
. 
Eunoia è lo stesso termine che Plutarco usa a proposito del legame che, grazie 
all’allattamento, si crea tra madre e figlio: 
         “le madri devono, a mio avviso, nutrire personalmente i figli e porgere loro 
il seno, perché li alleveranno con affettuosità e premura maggiori, quasi li 
amassero da dentro. L’affetto (eunoia) di balie e nutrici invece è insincero e 
fittizio, perché è pur sempre un amore mercenario. Anche la natura indica 
chiaramente che spetta alle madri allattare e allevare personalmente le loro 
creature: per questo assicura ad ogni essere che partorisce  il nutrimento del latte 
e con previdente saggezza ha dotato le donne di due mammelle, perché se danno 
alla luce dei gemelli abbiano duplice la fonte del nutrimento.
607
 Ma 
prescindendo da tutto ciò, le madri diventerebbero più tenere e più affettuose con 
i figli, e non senza ragione, per Zeus!, perché il crescere assieme è come una 
chiave che tende la corda dell’amore (eunoia).”608 
A giudicare da alcune testimonianze provenienti addirittura dalla Pannonia, l’eco 
dei precetti predicati da Favorino e Plutarco avrebbe raggiunto queste zone 
marginali e e periferiche dell’impero, o comunque frontaliere. 
                                                          
605 Cfr. Gell. NA 12,1,24. 
606 Cfr. Gell. NA 12,1,21-22. 
607 Fino a questo punto Plutarco ha usato, come Aulo Gellio argomentazioni di  carattere 
para-scientifico e biologico, per poi introdurre, dandogli risalto con la locuzione di 
passaggio chōris de toutōn, “prescindendo da tutto ciò” quella decisiva di carattere 
affettivo. Al paragrafo immediatamente successivo anche Plutarco, insisterà, come già 
Gellio, sulle proprietà nutritive e formative del latte: qualora si sia costretti a scegliere 
una nutrice, è importante vagliarne la sue qualità fisiche e morali che si trasmetteranno 
al neonato. 




 Una stele proveniente da Intercisa commemora la famiglia di Elio Munazio.
609
 
È la moglie Aurelia Cansauna che innalza il monumento funerario per il suo 
sanctissmus coniux, che, originario di Samosata in Siria, prestò servizio come 
capsario nella cohors milliaria Hemesenorum. Nel  bassorilievo la coppia viene 
rappresentata insieme ai quattro figli, il più piccolo dei quali è in braccio alla 
madre che gli porge il seno scoperto.  
La coorte I Hemesenorum, una coorte equestre ausiliare proveniente dalla 
regione di Siria Emesa, fu trasferita a Intercisa ai tempi del regno di Marco 
Aurelio o di quello di Commodo, e poi fu ulteriormente rinforzata con truppe 
provenienti dalla Siria sotto Settimio Severo.
610
 
Lo spostamento di truppe  e legioni da una parte all’altra dell’impero non era un 
fenomeno inusuale e ebbe discrete conseguenze nelle dinamiche sia di 
romanizzazione, sia di formazione identitaria delle diverse comunità.
611
 
Gli autori antichi non erano particolarmente affascinati dalla Pannonia che 
concepivano come una regione glandifera
612
 e dominata da immanae silvae
613
. 
Si trattava tuttavia di un puzzle etnico che rende ancora più significativi i 
monumenti sepolcrali provenienti da questa regione: il largo spazio destinato 
alla famiglia e alle sue figure femminili è il risultato di elementi ereditati dalla 
tradizione del paese d’origine (la Siria nel  caso della famiglia di Elio Munazio) 
o è piuttosto il riscontro, anche in una terra considerata periferica dell’impero, 
                                                          
609 Cfr. Boatwright 2005. Cfr. infra fig.4. 
610 Cfr. ibidem 295 n.33 e più in generale sulla presenza siriana in Pannonia cfr. Fitz 1972. 
611 Spesso questi spostamenti davano luogo a contatti tra elementi originari di terre 
lontanissime tra loro per lingua, tradizioni, mentalità, ed unite dal dominio politico e 
amministrativo romano. Si pensi ad esempio che le legioni dove nel II secolo di trovano 
il maggior numero di soldati africani erano, oltre la Terza Augusta, la “loro” legione e la 
II Traiana di stanza a Nicopoli d’Egitto, la I Auditrix , l’unità di Brigezio in Pannonia 
Superiore e la II Auditrix, che aveva come base Aquincum in Pannonia Inferiore (cfr. a 
questo proposito Di Vita- Evrard 1995). 
612 Cfr. Pl. NH 3,147. 
613 Cfr. Aur. Victor Caes. 40,9. Va registrata però anche la testimonianza di Velleio 
Patercolo (Hist. 2,110,5), il quale, già nel I secolo scriveva che:«tutti i Pannoni 
conoscevano non solo la disciplina, ma anche la lingua romana, molti avevano anche 




della circolazione di quegli stessi precetti veicolati dalla mentalità collettiva e 
dai vari predicatori che abbiamo fin qui incontrato? Munazio proviene da 
Samosata, è arruolato in una legione della Siria che viene poi trasferita in 
Pannonia. Lui e la sua famiglia si mostrano, una volta di stanza a Intercisa, 
permeabili a quegli stessi precetti diffusi nel resto dell’impero. 
Sempre dalla Pannonia, questa volta da Scarbantia, proviene una stele che ritrae 
una donna che allatta al seno un neonato.
614
 Il testo dell’iscrizione615 che la 
accompagna recita: 
Ti. Claudius Surus et Ulpia Restituta v(ivi) s(ibi) et Cl(audiae) Iuliae fil(iae) 
an(norum) XX h(ic) s(itae) fec(erunt). 
La donna ritratta potrebbe essere quindi tanto Claudia, a cui la stele e l’iscrizione 
sono dedicate, morta a vent’anni nell’atto di dare alla luce il neonato che allatta 
al seno, quanto suo madre ritratta mentre tiene al seno la piccola Claudia. 
In ogni caso, come i suoi genitori, Claudia Giulia ha due nomina, indice di forte 
romanizzazione, ma la donna rappresentata nella stele ‒ Claudia Giulia o sua 
madre ‒ non è né abbigliata né acconciata come una romana.  
La famiglia di Elio Munazio invece, pur provenendo dalla Siria, si 
autorappresenta con parametri (l’allattamento al seno, il mettere in primo i piano 
i figli nel basso rilievo) diffusi in Pannonia,
616
 e non presenti invece nella terra di 
origine. L’enfasi sulla famiglia che si trova in queste stele funerarie che per  
Saller  individua il tema tipicamente romano della “nuclear family unit”, per 
Boatwright permette invece di coniugare elementi romani e non romani, 
persistenza e innovazione tra i vari processi migratori e di fusione etnica che si 
producevano in un crocevia militare e sociale che era la Pannonia.  
L’enfasi sulla famiglia nucleare più che un elemento tipicamente romano, 
diviene una delle cifre tipicamente imperiali delle nuove concezioni che 
                                                          
614 Cfr. sempre Boatwright 2005, 313-314. Cfr. infra fig. 3. 
615 Cfr. CIL 3, 4548. 
616 Si confronti anche ad esempio il gesto protettivo ed affettuoso della mamma che 




regolavano i rapporti interpersonali. I ritrovamenti di questo tipo infatti non si 
limitano alla sola Pannonia. 
A Colonia è stata ritrovata una stele eretta in onore di Bella Rema, figlia di 
Vonuco, da sua marito. Bella Rema tiene in braccio, avvolto in parte nel drappo 
del mantello il suo neonato.
617
 
Un’altra scena di famiglia nucleare proviene da Roma ed è rappresentata su un  
sarcofago di età adrianea oggi conservato a Parigi
618
 che mostra i vari momenti 
dell’educazione del giovane M. Cornelio Stazio. Questi sembrano richiamare 
alla mente le parole di Plutarco
619
: partendo da sinistra sotto il tenero sguardo 
paterno la madre allatta al seno il piccolo, che nelle scene successive è prima in 
braccio al padre, poi si dedica ai giochi, poi riceve le prime forme di istruzione 
dal padre o dal pedagogo. 
L’incertezza sull’identificazione dell’ultima figura di destra mi permette di 
evidenziare alcuni dati importanti: tradizionalmente le scene di vita familiare 
ritratte sui sarcofagi o sui monumenti funerari risultano sempre affollate di una 
serie di personaggi, oltre ai genitori e ai figli, tra cui ad esempio la nutrice e il 




                                                          
617 Cfr. Galsterer 1975 no.310. pl. 67. Cfr. infra fig. 5. 
618 Cfr. Huskinson 1996, 10-12 e 15-16 e Baratte-Metzeger 1985, 29-31. Cfr. infra fig.1. 
619 Non mi riferisco solo a quelle che ho già menzionato presenti nella trattatistica 
pedagogica, ma anche a quelle tratte dalla vita di Catone (20, 3): “Dopo la nascita del 
figlio, niente, a meno che non si trattasse di un affare di stato, era tanto importante da 
impedirgli di essere vicino a sua moglie quando lavava e fasciava il bambino. La donna, 
che allattava il neonato al proprio seno, porgeva la mammella anche ai bambini degli 
schiavi, in modo che il comune nutrimento sviluppasse in loro un affetto verso suo 
figlio. Quando il bimbo incominciò a capire, Catone stesso lo prendeva e gli insegnava a 
leggere; eppure aveva uno schiavo di nome Chilone che era un esperto grammatico e 
educava molti fanciulli.[...]Dunque era lui il suo maestro di grammatica, di diritto, di 
ginnastica.”     
620 Cfr. a questo proposito George 2000. Esisteva anche una deificazione della figura 
della nutrice per la quale cfr. Kampen 1981 a, e, per il mondo greco, Price 1978. Inoltre 
la scelta di balia e ostetrica era un momento delicato, come testimonia il medico Sorano 




Si potrebbe quindi pensare di essere in presenza di una dicotomia: da un lato 
raffigurazioni come quelle della Pannonia mostrano l’emergere di una famiglia 
nucleare (padre, madre, figli), e di un’affettività più intima; dall’altro persiste la 
volontà di rappresentare la famiglia come una domus, dando così l’immagine 
non di un nculeo ristretto, ma di una famiglia allargata, una familia. 
Piuttosto che parlare di dicotomia mi sembra opportuno concordare con 
George
621
 secondo il quale «a reconciliation of sorts between these two 
apparently conflicting vision of family life is possible if these scenes are 
imagined as representing two poles along the “spectrum of intimacy” which 
defined affective and status relationship within the household, and along which 
could be found a range of emotional ties and obligations. Both sets of images 
reflect social reality to some degree,  but neither indipendently represents its full 
complexity, nor illustrates sufficiently the range of social ideals which shaped 
family relationships.» 
In ogni caso è indubbio che, anche nei casi in cui si assista ad una volontà di 
rappresentazione lontana dalla famiglia nucleare, si possa comunque individuare 
in nutrici e pedagoghi l’attenzione, tutta imperiale, che viene data al momento 
affettivo, e la cura che si rivolge al mondo dell’infanzia.  
Nel sarcofago di Villa Doria Pamphilii, databile all’incirca all’ultimo quarto del 
II secolo
622
 è rappresentata la vita di un bambino scomparso prematuramente: 
un’ancella porge, seguita da un corteo di altre donne della casa il bambino lavato 
alla madre, che, al centro della scena lo allatterà tenendolo in braccio. Le scene 
successive rappresentano il puer che impara a leggere con l’aiuto del pedagogo e 
l’apoteosi finale. In questo caso coesistono in uno stesso contesto figurativo sia 
l’affettività espressa nella scena dell’allattamento materno,  sia l’idea 
tipicamente romana della familia non nucleare, ma allargata ai vari membri della 
                                                                                                                                                                       
educazione di base, vivacità di spirito, memoria, voglia di lavorare, discrezione (io direi 
piuttosto decoro, kosmios dice il testo greco, discrétion è la resa francese della traduzione 
Belles Lettres).  
621 Cfr. George 2000, 206. 

















Fig.1 Sarcofago di Cornelio Stazio, Parigi, Museé du  Louvre. (da Huskinson 2006) 
 
                                                          
623 È questo il motivo per cui in questa, come in altre rappresentazioni, ha senso fino  ad 
un certo punto chiedersi se chi allatta sia la madre o la nutrice: il nodo cruciale è 
l’allattamento in sé come scena centrale della rappresentazione e momento affettivo 
privilegiato. In questo caso specifico inoltre si è abbastanza sicuri nell’identificare la 
donna che allatta con la madre del bambino e non con la nutrice, in quanto sono assenti 



































VII.La paideia nella pratica: i maîtres à penser della mentalità. 
Nel prologo del trattato sulla E di Delfi Plutarco si rivolge a un certo 
Sarapione
624
, indirizzando a lui e ai suoi amici ateniesi i suoi trattati di 
argomento delfico,
625
 auspicando che loro ricambino il regalo inviandone a loro 
volta altri, più numerosi e più belli, in quanto godono dei vantaggi di una grande 
città, Atene per l’appunto, e hanno più tempo libero (scholēs mallon 
euporountōn) di lui per dedicarsi allo studio «in mezzo a molti libri e a 
conversazioni di ogni genere
626
 (pantodapais  diatribais).»
627
 Dopo la dedica 
all’ateniese Sarapione segue una breve esposizione del contenuto del trattato, il 
motivo per cui ad Apollo fosse stata consacrata la lettera “E”.  La stessa 
questione era venuta fuori più volte fuori anche tra gli allievi di Plutarco, ma lui 
l’aveva sempre trascurata ed era passato oltre. Ora però sono i figli stessi di 
Plutarco a costringerlo a tornare sull’argomento insieme a degli stranieri che 
stanno per lasciare Delfi. Il tempo libero (scholē) di cui Sarapione e gli altri 
dispongono ad Atene, è lo stesso che, a quanto pare, Plutarco impegna con altre 
persone in discussioni e dispute. I luoghi del sapere equivalgono tanto alle 
discussioni che avvengono tra filosofi ed intellettuali in una grande città come 
Atene, quanto alle lezioni, quotidiane, o quantomeno svolte con frequenza 
regolare,  dal momento che viene detto che più volte la discussione sull’E 
delfico era stata tralasciata. Inoltre visto che sono i figli a costringere Plutarco ad 
                                                          
624 Cfr Puech 1992 4874-4879 e infra per una trattazione specifica di questo personaggio. 
625 Cfr. Plut. 384 D-E. 
626 Il contatto fra intellettuali che risiedevano in parti diverse dell’impero, ma avevano 
come capitale culturale Atene, emerge anche dai frammenti dell’iscrizione di Diogene 
di Enoanda (cfr. i frammenti 62, 63, 64 nell’edizione di Smith). Questa contiene anche 
parti di una lettera indirizzata all’amico Antipatro. Diogene ha abbandonato all’inizio 
della stagione invernale la continentale Enoanda per trasferirsi a Rodi, da dove scrive 
ad un amico filosofo esprimendogli il suo desiderio di far presto vela verso Atene, per 
poter riabbracciare lui e gli altri amici e per poter tenere vivo l’inteso scambio di 
opinioni a cui erano abituati. Per l’iscrizione filosofica di Diogene di Enoanda e la sua 
importanza nel contesto culturale dell’impero, cfr. infra. 
627 Il termine diatribē nell’accezione di “discorso”, “conversazione” indica la modalità 




affrontare il tema dell’ “e” delfico, è possibile immaginare una scuola non in 
termini convenzionali, ma in quelli di un luogo di dibattito in cui venissero 
proposti da parte di allievi più giovani temi di discussione, rispetto ai quali 
Plutarco, o chi per lui, più che il maestro, fosse una sorta di moderatore.  
I temi affrontati in questi dibattiti non erano solo di natura erudita. Ad esempio 
nel secondo libro delle Noctes Atticae, il filosofo Calveno Tauro
628
, originario di 
Berito, ha appena congedato i suoi scolari
629
 (sectatores) e sta ora seduto davanti 
alla porta della sua stanza (pro cubiculi sui foribus) circondato da alcuni 
discepoli che non erano ancora andati via con i quali conversa amabilmente.
630
 
Calveno Tauro non è a capo di una scuola, cioè di una struttura 
istituzionalizzata, non è un diadochos, figura che pure esisteva ed aveva un suo 
peso come abbiamo visto nelle pagine dedicate al rapporto tra Plotina e  la 
scuola epicurea di Atene.
631
 Egli tiene lezioni in casa sua, e questo non gli 
impedisce di ottenere gli onori che vengono generalmente tributati a personaggi 
importanti, e non per questo, per il fatto di non essere a capo di una vera e 
propria scuola, viene  ridimensionato nella sua qualifica di filosofo, come 
dimostra un’iscrizione di Delfi: “I Delfi concessero a Lucio Calveno Tauro, di 
Berito,
632
 filosofo platonico, a lui e i suoi figli, la cittadinanza, la prossenia, la 
                                                          
628 Sulla sua figura in Aulo Gellio cfr. Holford-Strevens 1988 soprattutto  66-71 e 
Lakmann 1995. Per le testimonianze e i frammenti che lo riguardano cfr. invece Gioé 
2003, 223-376. 
629 Non è l’unico caso in cui il maestro si intrattiene a fine lezione con i suoi discepoli. In 
realtà non si trattava di semplici discenti; il loro rapporto con il maestro era più 
sfaccettato, e spesso si instaurava un legame intimo e confidenziale. Oltre ai sectatores 
esistevano infatti i anche i philosopho Tauro iunctiores di 7, 13. Anche lo stesso Aulo 
Gellio sembrerebbe godere di un rapporto privilegiato, come emergerebbe ad esempio 
al paragrafo 26 del primo libro delle Noctes Atticae, in cui egli si trattiene dopo la lezione 
“curriculare” a discutere con Tauro. 
630 Gell. NA 2, 2. 
631 Cfr. supra il capitolo dedicato alle élites femminili dell’impero. 
632 Altre fonti danno come origine del filosofo Tiro o Sidone, per la discussione relativa 
cfr. Gioé, 288-289. Quello che però mi preme sottolineare è che si tratta sempre di 




precedenza in tribunale, il diritto di possedere terra e casa, e quanti altri onori 
sogliono essere conferiti agli uomini dabbene”633 
Tornando al testo di Aulo Gellio vediamo che mentre Tauro si sta intrattenendo 
davanti alla sua camera con alcuni dei suoi allievi
634
, arrivano a fargli visita il 
governatore di Creta insieme a suo padre, il quale viene invitato da Tauro a 
sedersi. Davanti a quest’offerta il padre sta per cedere il posto al figlio, 
personaggio eminente, considerata la sua carica di governatore. Ma qui 
interviene il filosofo. Calveno Tauro corregge l’osservazione del padre del 
governatore e, invitandolo a prendere posto sull’unica sedia libera, dispensa un 
consiglio di morale al di fuori del suo orario di lezione.  
In ambito privato, dimensione dunque entro cui era percepita la trasmissione del 
sapere, il ruolo che si ricopre nella vita pubblica non ha importanza, viene prima 
il rispetto delle distinzioni gerarchiche naturali e innate, quali quelle tra padre e 
figlio. Spetta dunque al padre occupare il posto a sedere messo a disposizione da 
Tauro. 
Accanto ad una forma istituzionalizzata di insegnamento della filosofia e di 
trasmissione del sapere (e del saper fare) ne esiste una che prevede un privato 
possa recarsi dal maestro in questione per chiederne la consulenza, o seguirne 
saltuariamente le lezioni. In questo caso Tauro poi precisa che il carattere del 
suo colloquio con il governatore  e suo padre è cosa privata: privata actio est.  
                                                                                                                                                                       
quanto emerge dalle testimonianze di Gellio, può anche parlare in latino: le élites 
intellettuali tendono ad una forma di diglossia, se non di bilinguismo. 
633 La traduzione è  a cura di Gioé, 223. Per il testo dell’iscrizione cfr. SIG3 II n. 868 A. Per 
la discordanza tra il Calveno dell’iscrizione e il Calvisio che usa Aulo gellio in NA 18, 
10, 1-7, cfr. sempre Gioé, 286-287. 
634 I luoghi in cui veniva diffusa la paideia erano i più vari. Si pensi ad esempio la 
passeggiata lungo la spiaggia di Ostia in cui Favorino fa da arbitro ad una disputa fra 
uno stoico e un peripatetico (cfr. Gell. NA 18,1), oppure alla conversazione che hanno 
Favorino e il giurista Sesto Cecilio nella corte Palatina prima di rendere omaggio 




La spiegazione dell’episodio va collocata nel contesto storico, sociale ed 
intellettuale che ritaglia uno spazio importante all’affettività e ai vincoli 
familiari. 
Il filosofo Tauro è protagonista di più di un episodio delle Noctes Atticae in cui 
riecheggiano i motivi della paideia imperiale. A proposito della formazione che 
ricevevano i pitagorici
635
 viene riportato quanto il noster
636
, Calveno Tauro per 
l’appunto, disse a proposito del metodo di insegnamento a lui contemporaneo: 
“Ma al giorno d’oggi quelli che senza la debita preparazione a un tratto vogliono 
darsi alla filosofia, e non contenti di ciò, sono anche del tutto atheoretoi 
(incolti), amousoi (privi di cultura letteraria), agheométretoi (privi di cultura 
scientifica) vogliono anche imporre il metodo e diventare filosofi. L’uno dice: 
"insegnami questo dapprima", un altro dice: "Voglio imparare questo non 
quest’altro." Uno vuol cominciare col Convito di Platone, per via della 
gozzoviglia di Alcibiade; l’altro dal Fedro per l’orazione di Lisia. Vi è perfino, o 
Giove, chi desidera leggere Platone non per migliorare la propria vita, ma per 
migliore la propria lingua o il proprio stile, e non per guadagnare in discrezione 
(ut modestior fiat), ma in affettazione (sed ut lepidior).” 
Queste affermazioni di Calveno Tauro dimostrano come fossero informali e  
quasi alla pari i rapporti tra maestri e discepoli, dal momento che questi ultimi 
potevano addirittura scegliere su quale argomento essere edotti, e da dove 
cominciare il loro programma di studi. Inoltre la conclusione dell’intervento di 
Tauro sintetizza quale fosse l’obiettivo della formazione filosofica, e quindi 
della paideia, di questi maestri: la priorità non era far apprendere lo stile o la 
lingua dei classici, ma quella di usarli per improntare la propria vita a un criterio 
di modestia, che rifugga da ogni esibita ostentazione di erudizione. La 
                                                          
635 Cfr. Gell. NA 1,9. 
636 L’uso da parte di Aulo Gellio dell’aggettivo noster per riferirsi al maestro  sottolinea 
ancora una volta il legame affettivo che si veniva ad instaurare tra i maestri e i loro 




moderazione e la temperanza contenuti nel riferimento alla modestia ci riportano 
nel pieno dell’arcipelago latino.637 
Il filosofo, una volta appreso che Aulo Gellio è in convalescenza nella villa di 
Erode Attico nel demo ateniese di Cefisia, lo va a visitare e si intrattiene con il 
medico che gli descrive i sintomi e le manifestazioni della malattia cha aveva 
colpito Aulo Gellio. Nel farlo si rivolge a Tauro dicendo, in greco, che avrebbe 
potuto lui stesso verificare le condizioni del paziente “tastandogli una vena.”638 
A causa di questa improprietà di linguaggio ‒ il medico avrebbe infatti dovuto 
adoperare il termine arteria ‒ si diffonde tra i presenti un imbarazzato mormorio 
di commento, interrotto dall’intervento cordiale e cortese di Tauro che riesce in 
maniera garbata a far notare al medico quale termine avrebbe dovuto preferire a 
vena e per quale motivo. 
Il tono leviter
639
 che Calveno Tauro adopera in questo caso non è un’eccezione, 
ma, come ci dice Aulo Gellio, rappresenta l’abitudine da parte del filosofo.  
Il suo atteggiamento cortese e ponderato ricorda quello predicato nella 
trattatistica plutarchea, e si contrappone al murmure et vultu degli altri astanti 
che non dimostrano nessuna elasticità e nessun garbo in questa situazione.  
Anche il modo di trattare i servi e i sottoposti è indice della formazione e della 
paideia di età imperiale.
640
 Spesso Calveno Tauro
641
 invitava i suoi amici 
                                                          
637 Anche in questo caso, così come per quello del discorso di Favorino sull’allattamento 
(cfr. supra il capitolo VI sulla mentalità femminile delle élites), sarebbe interessante 
chiedersi quale parola Calveno Tauro abbia utilizzato nel suo discorso inizialmente 
pronunciato in greco. Non mi sembra solo una suggestione ipotizzare, in luogo 
dell’espressione ut modestior fiat, un riferimento all’arcipelago lessicale greco. Sulla 
modestia in Seneca cfr. Mencacci 2010. 
638 Cfr. Gell. NA 18, 10. 
639 Cfr. ibidem § 5. 
640 A questo proposito cfr. il capitolo I dedicato all’eunoia che contiene i riferimenti ad De 
Ira di Plutarco e ad un episodio narrato da Galeno. 






 In una di queste occasioni, dopo essersi accomodati attorno 
alla tavola imbandita che presentava semplicemente una pentola di lenticchie 
con aggiunta di zucca tagliata a pezzettini,
643
 il filosofo invita un servetto greco 
dall’aria sveglia a mescere l’olio nella pentola. Il ragazzo afferra un gutum 
samium, una brocca di Samo, generalmente usata per i liquidi, e cerca di 
versarne il contenuto. La brocca però è vuota, e, tra l’ilarità generale, il 
ragazzino offre un’appropriata scusa alla sua mancanza di attenzione: quella 
mattina aveva fatto molto freddo e l’olio si era congelato; era questo il motivo 
per cui non riusciva  a versarlo. Bonariamente Tauro, ridens, invece di 




Appena il ragazzo si allontana, Calveno Tauro usa la sua giustificazione per la 
mancanza di olio nella brocca come spunto per discutere con i suoi commensali 
del congelamento dei liquidi. Un semplice episodio di vita quotidiana non solo 
insegna la familiarità e la moderazione con cui vadano trattati i servi, ma è anche 
un pretesto per improvvisare una lezione di fisica.
645
 
                                                          
642 Calveno Tauro non è l’unico a invitare i suoi discepoli a cena. Si pensi alle cene del 
filosofo Favorino che cominciavano tutte con la lettura di un testo latino o greco da cui 
prendere spunto per la riflessione. Cfr. Ad es. Gell. NA  3,19.  
643 La frugalitas d’altra parte, cfr. supra capitolo V, è una delle isole dell’arcipelago latino. 
644 Cfr. Gell. NA 17,8,8: “Bricconcello, perché non te ne vai di corsa a cercar dell’olio?” 
645 Le Quaestiones Convivales non erano certo un’invenzione di Calveno Tauro. Basti 
pensare a Plutarco, per cui cfr. supra il capitolo IV, quello relativo all’isola del kosmos e 
per un interessante rassegna del tema del simposio plutarcheo cfr. da ultimo Ferreira 
2009. Plutarco inoltre è anche citato direttamente da Calveno Tauro. In 1,26, infatti, alla 
domanda di Aulo Gellio che gli chiede se il saggio può adirarsi, il filosofo risponde 
raccontando quest’episodio, volto a spiegare la differenza tra aorghesia (calmare l’ira) e a 
analghesia (indifferenza): “Plutarco una volta ordinò che un proprio schiavo, cattivo e 
insolente, ma che attraverso i libri e le discussioni s’era imbevuto di filosofia, per non so 
quale mancanza commessa, fosse spogliato della tunica e fustigato. Si cominciò a 
fustigarlo, e quello protestava di non meritare di essere battuto, non avendo fatto nulla 
di male, nulla di punibile. Infatti cominciò ad alzare la voce fra le battiture, non 
emettendo lamenti o gemiti o grida, ma espressioni severe di biasimo: Plutarco non si 
comportava come si addiceva a un filosofo; l’adirarsi era cosa vergognosa; sovente egli 
aveva dissertato sui funesti effetti dell’ira, aveva composto anche un bellissimo libro 




All’interno delle Noctes Atticae campeggia anche la figura di un maestro per 
eccellenza: Favorino.
646
 Nato in Gallia Narbonese, nella attuale città di Arles, 
Favorino, ermofradita dalla nascita, riceve un’educazione molto approfondita e 
ricercata tramite la quale potrà apprendere molto bene il greco. Ben presto si 
trasferisce a Roma, dove, probabilmente, segue le lezioni di Dione Crisostomo, 
nel momento in cui il retore si trova in esilio lontano da Prusa.
647
 Da questo 
momento in poi viaggia molto, spostandosi soprattutto  tra Grecia, dove strinse 
amicizia con Plutarco,
648
 e Erode Attico
649
 e Asia Minore. 
La celebrità di Favorino come retore, maestro, filosofo e conferenziere non 
conobbe alcun confine, diffondendosi per tutto l’impero e le vicende, 
biografiche ed intellettuali della sua vita, si incrociarono con quelle degli altri 
intellettuali e degli altri maîtres à penser dell’epoca della Seconda Sofistica.650 
                                                                                                                                                                       
da cieca collera, egli lo facesse caricare di tante botte. Al che Plutarco, con voce calma e 
pacata (lente et leniter), rispose: "Cosa ti fa pensare schiena da legnate, che io sia in 
collera con te? Dal mio volto, o dalla voce, o dal colorito o anche dalle parole puoi 
essere tratto a ritenere che io sia preso dall’ira? Mi sembra che i miei occhi non siano 
feroci, né il volto turbato, né o la schiuma alla bocca o rossore in volto, né dico cose 
indegne o di cui debba pentirmi. Tutti questi, se lo ignori, sono segni dell’ira." E al 
tempo stesso, rivolgendosi allo schiavo che infliggeva la fustigazione disse:"Mentre io e 
costui disputiamo, tu lavora."” I maestri della mentalità quindi non insegnavano certo a 
non picchiare gli schiavi colti in fallo, ma a non provare ira, e a cercare di contenerla, 
dal momento che essa era percepita come una devianza patologica dai criteri di 
contenimento e moderazione. 
646 Cfr. anche supra il capitolo VI sulle éites femminili in cui ho parlato della posizione 
assunta da Favorino a proposito dell’allattamento al seno. Per un’esaustiva e 
accuratissima rassegna su quanto si può ricostruire della sua biografia, cfr. ancora 
Amato 2005 A 1-37.  
647 Sull’esilio di Dione gli studiosi si dividono. Per una disamina delle varie posizioni 
cfr. Amato 2005 A, 11. Cfr. anche Salmeri 1982 e 2000. 
648 Cfr. a questo proposito soprattutto Bowie 1997. 
649 A lui, in segno di amicizia e riconoscenza, lascerà in eredità la biblioteca della sua 
villa romana, dove trascorse i suoi ultimi anni. 
650 In generale sul fenomeno della Seconda Sofistica cfr. Bowesock 1969, sempre 




Personaggio dalla biografia tormentata
651
 Favorino contribuisce comunque alla 
paideia di età imperiale, di cui ancora una volta troviamo testimonianza nelle 
Noctes Atticae di Aulo Gellio. 
Ad esempio
652
 Favorino rimprovera un giovane che si diceva grande amatore del 
linguaggio degli antichi e che si ostinava a parlare con uno stile talmente 
arcaico, desueto e superato che nessuno riusciva a comprendere cosa volesse 
dire veramente: “Tu ora, come se parlassi con la madre di Evandro, adoperi 
vocaboli caduti in desuetudine da gran tempo, senza dubbio perché nessuno 
comprenda e afferri ciò che dici. Perché mai giovane dissennato, per raggiungere 
                                                          
651 Una tappa “avventurosa” della sua biografia va individuata nell’esilio. È piuttosto 
difficile ricostruire le ragioni dell’esilio, o meglio della relegatio nell’isola di Chio, sia 
perché le fonti indirette sono poco chiare, sia perché del De exilio di Favorino mancano 
parti consistenti che aiuterebbero a chiarire la faccenda. Tuttavia alcuni dati a nostra 
disposizione danno un’idea su quella che doveva essere la personalità di questa 
“celebrità” della seconda sofistica e del panorama intellettuale imperiale. Sappiamo che 
ricevette un’accusa di adulterio, e che alcune statue costruite in suo onore, 
probabilmente in seguito alla cattiva fama derivata da questo episodio, furono distrutte. 
Sappiamo anche che rifiutò la carica di archiereus, avvalendosi di un privilegio riservato 
a medici, retori e filosofi, e che questo suo gesto portò all’esasperazione l’imperatore 
Adriano, che, probabilmente, a causa di questo inasprimento dei rapporti, lo condannò 
alla relegatio, e che   gli abitanti di Atene, che per questo motivo secondo Filostrato (cfr. 
VS 1,8), avrebbero distrutto la statua che avevano precedentemente innalzato in suo 
onore. Nel quadro del discorso generale di questa tesi attira la mia attenzione la vicenda 
della statua di Corinto. Favorino infatti, al pari dei tanti notabili e intellettuali che 
abbiamo fin qui incontrato, riceve da parte degli abitanti di Corinto l’onore di 
un’erezione di una statua nell’atrio della biblioteca della città. Abbiamo anche visto che 
la biblioteca era uno dei luoghi simbolo della paideia di età imperiale: cfr. ad esempio 
supra il capitolo IV quando si parla della biblioteca di Sagalassos in Pisidia, o  il capitolo 
I sull’eunoia con il riferimento plutarcheo alla biblioteca di Lucullo. Nel 192 un incendio 
distrusse una grande biblioteca di Roma, dove anche Galeno conservava il proprio 
immenso patrimonio libraio. L’accaduto si configura come una vera e propria 
“catastrofe culturale” e porta il medico di Efeso a comporre una lettera di 
autoconsolazione “Sull’imperturbabilità”, per cui cfr. Vegetti 2013.La demolizione di 
questa statua nella biblioteca spinse quindi Favorino a comporre l’ autoelogio presente 
nel Korinthiakos nel quale il filosofo si presenta come il paradeigma di una perfetta 
fusione tra l’elemento originario romano, di cui Favorino era portatore, e quello 
“acquisito” della grecità: il perfetto modello di intellettuale imperiale da cui i giovani 
del luogo dovevano prendere esempio. 




appieno tale scopo, non taci? Tu mi dici che prediligi i tempi antichi per la loro 
virtù, la probità, la temperanza, la modestia. Vivi allora secondo i costumi di un 
tempo, ma parla con la lingua d’oggi.” Come abbiamo visto anche nel caso di 
Calveno Tauro, uno degli obiettivi della paideia di età imperiale è quello di 
sfuggire dall’affettazione dello stile e della lingue, perseguendo, invece, nel 
comportamento reale e nella vita di tutti i giorni, una pratica morale ispirata a 
principi della modestia e del contenimento. 
D’altra parte saper tenere a freno lingua era anche una delle virtù lodate nelle 
iscrizioni onorarie di età imperiale
653
 e tale viene confermata anche da un altro 
capitolo di Aulo Gellio
654
in cui ci si scaglia contro la inanis loquacitas e, in 
difesa di questa posizione, vengono citate le opinioni in proposito di scrittori di 
entrambe le lingue tra cui anche Favorino,
655
 che cita un verso di Euripide
656
 in 
cui si dice che la sciagura dell’uomo nasce dalle parole temerarie e dalla stolta 
protervia; e questi versi non sono “da riferire solo a coloro che tengono discorsi 
empi o colpevoli, ma ancora e soprattutto a quelli che blaterano interminabili 
sciocchezze, la cui lingua è così intemperante e senza freni (prodiga 
infrenisque), da agitarsi sempre e da far fluire un tal spaventoso torrente di 
parole; la qual razza di uomini è chiamata dai Greci con un vocabolo assai 
pertinente: kataglossoi.” 
Gli insegnamenti di un maestro come Favorino toccano ogni sfera della vita dei 
suoi amici e allievi. Aulo Gellio ricorda
657
 che in gioventù, mentre si trovava ad 
istruire una delle sue prima cause da giudice, non soddisfatto dal suo studio 
condotto su testi “manualistici” sia latini sia greci, sottopose a Favorino 
un’importante questione sui compiti dei giudici. Il verdetto su cui Aulo Gellio 
era stato chiamato a decidere in quel caso riguardava una vertenza per un 
                                                          
653 Cfr. ad esempio supra il IV sugli ornamenti dell’impero a proposito dell’iscrizione 
dedicata a Toanziano. 
654 Cfr. Gell. NA 1, 15. 
655 Cfr. ibidem § 17. 
656 Cfr. Eur. Bacch. 386-388. 




“recupero crediti.” Il debitore appare però agli occhi del pretore alle prime armi 
come una persona onesta dalla condotta di vita ineccepibile, mentre il creditore 
aveva alle sue spalle una vita piena di turpitudini e cattive azioni. In base a cosa 
allora il giudice deve prendere la sua decisione? In base a quanto previsto dalla 
legge o in relazione alla moralità dei convenuti? Favorino si dimostra soddisfatto 
della scrupolo che muove il suo amico e discepolo a interpellarlo, e, anche se 
una risposta esauriente meriterebbe una più ampia trattazione,
658
 il filosofo 
riesce comunque a confezionare una risposta che possa soddisfare il giovane in 
difficoltà: come nel caso del filosofo Eufrate con Plinio
659
 Favorino mostra come 
la filosofia sia un strumento spendibile nella vita quotidiana, e quindi anche in 
quella professionale, del notabile dell’impero. Egli consiglia dunque ad Aulo 
Gellio di seguire lo stesso comportamento di Catone: “ in una contesa fra due 
parti nella quale non vi sono né tavolette, né provate testimonianze, il giudice 
ricerchi quali delle due sia la persona migliore, e, se sono parimenti buone o 
parimenti cattive, deve far credito a colui  a cui si chiede il denaro, e la sentenza 
deve essere espressa in suo favore.”660  
Un altro filosofo del quale è possibile ricostruire una biografia sociale ed 
intellettuale è Sarapione con cui abbiamo aperto il capitolo. La sua figura, oltre 
                                                          
658 Ad esempio per Favorino ci si potrebbe anche interrogare su un’altra questione che si 
presenta spesso (cfr. ibidem § 15-16): “è lecito dopo che la discussione sia stata iniziata 
dal giudice, che egli possa allo scopo di comporre la vertenza, sospendere un poco 
l’ufficio di giudice e sostenere la parte di amichevole compositore e quasi di pacificatore 
tra le parti?” Con queste parole Favorino si accosta a quello che era uno dei precetti 
fondamentali della mentalità imperiale: evitare la conflittualità ed esercitare, 
all’occasione, il ruolo di pacificatore. Viste le notizie dei suoi scontri con l’imperatore, 
probabilmente Favorino non sempre seppe mantenere fede a questi propositi. Quello 
che però mi interessa mettere in evidenza è il ruolo unificante a livello di identità 
comune e di autorappresentazione che questi precetti avevano nella comunità 
intellettuale dell’impero. 
659 Cfr. infra. 




che nell’incipit del trattato sull’ “e” di Delfi ritorna più volte in altri passi della 
stessa opera e in quella sugli oracoli della Pizia.
661
 
Sarapione compare anche nelle Quaestiones Convivales
662
 quando Plutarco parla 
di una sua vittoria ottenuta in qualità di istruttore del coro per la tribù di Leontis 
nel concorso patrocinato dalla coregia Filopappo.
663
 
Inoltre la figura del filosofo è collegata ad un articolato e complesso dossier di 
iscrizioni che ha costituito per gli studiosi che nel corso degli anni se ne sono 
occupati una sorta di thriller epigrafico: nel 1932 durante una demolizione di 
case moderne nell’area dell’Agora ateniese ritornò alla luce un frammento di 
marmo, in parte rovinato, ma con una delle tre facce incise ancora leggibili, che 
assieme ad altri frammenti collocati nell’Epigraphic Museum di Atene, andò a 
costituire il cosiddetto monumento di Sarapione. Accanto a questo monumento, 
il cui studio e la cui ricostruzione hanno occupato e ancora occupano gli 
studiosi,
664
 si colloca l’iscrizione IG II2 3704, dedicata a Temistocle Sarapione, 
discendente del nostro Sarapione amico di Plutarco, filosofo, poeta e, 
probabilmente, medico. 
                                                          
661 Cfr. ad es. Plut. De Pith. Or. 396 F, quando all’interno di una discussione, che si 
protrae per diversi paragrafi, sulla poeticità degli oracoli pitici si dice che Sarapione 
scrive “poemi di contenuto filosofico e austero.” 
662 Cfr. Plut. Quast. Conv. 628 A. 
663 Su Filopappo, discendente dei re della Commagene e personaggio emblematico della 
temperie politica, culturale ed intellettuale dell’impero, cfr. supra il capitolo sulle élites 
femminili. 
664 Le prime ricostruzioni della complicata vicenda di questo monumento si devono a 
Oliver, che si può considerare anche il primo editore delle varie iscrizioni che lo 
compongono (cfr. Oliver 1936, 1949). Sostanzialmente egli afferma che, nonostante gli 
stili diversi di alcune parti dell’iscrizione e l’incongruenza fra una base per un tripode 
coregico e un’iscrizione in cui si parla dell’erezione di una statua, le varie parti del 
monumento siano state tutte realizzate all’inizio del III secolo dopo Cristo. Nel 1991 
Geagan invece, proprio partendo dalla diversità degli stili di incisione delle diverse 
epigrafi contenute nel monumento e da altre incongruenze, ipotizza due diverse fasi di 
composizione del monumento. Alle stesse conclusioni, seppur con interpretazioni 
diverse di alcune lacune e linee problematiche, giunge anche Puech nel 1992, 
perfezionando poi l’albero genealogico nel 2002. Aleshire (cfr. 1991) invece ipotizza ben 
tre fasi cronologiche diverse per il monumento, e nega che il Sarapione a cui è dedicato 




È da questa iscrizione che voglio partire per mettere in luce quanto fosse 
importante per delle famiglie dell’élite imperiale sottolineare la loro linea di 
discendenza attraverso due richiami fondamentali: la provenienza da famiglie 
politicamente rilevanti e l’appartenenza ad un preciso milieu culturale ed 
intellettuale. 
Ecco l’iscrizione, con la relativa traduzione, con la quale l’epigrammista Tito 
Flavio Glauco di Maratona dedica una statua ad un suo parente: 
ψηφισαμ νης τῆς ἐξ Ἀρείου 
πάγου  ου ῆς  όιντον Στάτι[ον] 
Θεμιστοκ  α Χο  είδην, υἱὸ[ν] 
τοῦ διὰ  ίου ἱερ ως τοῦ Σωτῆρο[ς] 
Ἀσκ ηπιοῦ  οίντου Στατ  Γ αύκου 
Χο  είδου καὶ   αυδίας Ἀμμίας τῆ[ς] 
καὶ Ἀγριππείνης ἐκ Μαραθωνίων, 
   #⁵⁷ Θεμιστοκ  ους Ἀσιάρχου · θυ(γατρός) 
φι οσόφων καὶ ὑπατικῶν καὶ Ἀσ[ι]- 
αρχῶν ἔκγονον καὶ ἀπόγονον 
Τίτος  αύιος Γ αῦκος Μαραθών 
ποιητὴς καὶ ῥήτωρ καὶ φι όσοφος, 
ἀπὸ συνηγοριῶν ταμίου, κ ειδου- 
χήσαντα ἐπιφανῶς τοῦ θεοῦ, παρ[ὰ] 
τὸν κοινὸν πρόπαππον όιντον 
Στάτιον Σαραπίωνα, οὗ καὶ ὁ π η- 
σίον οὗτος τρίπους  
 
 
     « In virtù della decisione del consiglio dell’Aeropago: a Quinto Stazio 
Temistocle di Collida, figlio di Quinto Stazio di Collida, sacerdote a vita di 
Asclepio Soter, e di Claudia Ammia, detta Agrippina, di Maratona, figlia 
dell’asiarca Claudio Temistocle – nipote e bisnipote di filosofi consoli ed 
asiarchi – che si distinse brillantemente quando svolse la funzione di 
clavigero del tempio del dio, Tito Flavio Glauco di Maratona, poeta, retore e 
filosofo elevò questa statua dietro quella dell’antenato comune Quinto 




 La dedica appare funzionale non tanto ad onorare il giovane clavigero del 
tempio di Asclepio,
665
 quanto piuttosto a ricollegarsi ad una famiglia che 
vanta al suo interno personaggi di grande rilievo, anche culturale. 
Il tripode dedicato a Quinto Stazio Sarapione di cui si parla nell’ultima linea di 
questa iscrizione coincide
666
 col cosiddetto monumento di Sarapione. 
Sarapione dunque “filosofo stoico” come recita l’iscrizione sottostante le 
palmette del fregio del monumento e come dimostrano le posizioni che 
Sarapione  prende all’interno del dibattito della trattatistica plutarchea, ma anche 
Sarapione poeta e medico. Dal monumento a lui dedicato sono sopravvissute 
infatti parti del cosiddetto Carmen de medici officiis moralibus
667
, da lui 
composto: 
“Ecco i doveri del medico: per prima cosa intonare i peana, curare il suo spirito, 
e prendersi cura di se stesso prima che di chiunque altro, e di non osservare, né 
toccare il paziente in maniera contraria alle leggi divine e ai giuramenti, ma che 
anzi lo curi col ricorso alla virtù e a sani principi,
668
 e non dovrà essere 
sprovveduto, quando in qualità di guaritore toccherà donne e uomini, a patto che 
non riscaldi il suo petto con desiderio.” 
                                                          
665 Sull’età che Temistocle Sarapione avrebbe dovuto avere nel momento in cui fu 
confezionata  questa dedica, cfr. Aleshire  1991, 49-70, la quale giunge ad ipotizzare che 
il dedicatario avesse meno dell’età media  di un clavigero (compresa tra i dieci e i sedici 
anni ) calcolando la misura del piedistallo su cui si sarebbe innalzata la statua per 
Temistocle Sarapione. 
666 Tutti gli studiosi sono d’accordo nell’identificare nel Sarapione a cui è dedicato il 
monumento il Sarapione filosofo amico di Plutarco. Fa eccezione Aleshire 1991 che, pur 
di non ammettere che il Sarapione di Plutarco sia lo stesso a cui è dedicato il tripode, 
arriva a intercalare altre due generazioni all’interno dell’albero genealogico degli Stazii. 
667
 Cfr. Maas 1939. Il contributo venne poi ripubblicato nel 1973 in una raccolta degli 
scritti minori di Maas curati da Buchwald. 
668 Difficile rendere il senso del greco ἤθεσι. Anche Maas (1973, 113), individuando un 
corrispondente latino in “mores boni”, nota come questo sostantivo venga utilizzato in 
questo caso con un’accezione non usuale, “novo sensu.” A mio avviso il ricorso agli ēthē 
in questo componimento indica l’intersezione tra l’esercizio della professione medica e 
la più generale concezione della paideia dell’impero. Senza uno specifico corredo di 




Comunque si vogliano leggere le ricostruzioni offerte dai vari studiosi, sia che si 
voglia o meno integrare una o più generazioni nello stemma degli Stazii
669
, o che 
si voglia seguire l’ipotesi più snella ed economica della Puech,670 quello che 
emerge con chiarezza è che in queste famiglie  coloro che sono ricordati, e che si 
vogliono far ricordare come  filosofi, poeti, retori, in una sola parola intellettuali, 
svolgono un ruolo di collante all’interno della famiglia e delle reti familiari, si 
integrano perfettamente nel panorama intellettuale e sociale delle comunità 
orientali dell’impero romano. 
Ricapitolando dunque Sarapione è amico di Plutarco che lo nomina una ventina 
di volte tra “E” di Delfi, Quaestiones Convivales, e De Pythiae Oraculis, 
dialogo di cui è tra l’altro uno degli interlocutori. La coregia sotto la quale portò 
alla vittoria la tribù di Leontis era stata curata da Filopappo, altro personaggio 
emblematico dell’atmosfera intellettuale dell’impero.671 
Il preambolo del cosiddetto monumento ricorda il nonno del dedicante come 
poeta, filosofo e autore di un componimento, il carmen de officiis medici 
moralibus in cui vengono celebrati i doveri di un buon medico. Un altro suo 
discendente, l’epigrammista Tito Flavio Glauco di Maratona, che si dice poeta, 
retore e filosofo,  si compiace di dare lustro alle sue ascendenze sottolineando di 
provenire da una famiglia che può vantare tra i suoi membri non solo personaggi 
di rango consolare, ma anche filosofi. È sufficiente scorrere i personaggi citati 
nell’iscrizione IG II2 3704672: il padre di Claudio Temistocle, nonno paterno di 
Stazio Temistocle di Collida, discende infatti dal retore Claudio Frontoniano
673
, 
                                                          
669 Cfr. Aleshire 1991 in particolare 69-71. 
670 Cfr. Puech 2002, soprattutto 516-530. 
671 Cfr. supra. 
672 Cfr. supra. 
673
 Frontoniano era ritenuto a Melo un personaggio di grande importanza e 
probabilmente aveva messo le sue doti retoriche al servizio della città. L’iscrizione IG 
XII 3 119 recita: «colui che ha svolto brillantemente le tres militiae, è stato due volte 
grande sacerdote e agonoteta d’Asia,  ha fatto tornare i conti di città illustrissime, ed è 
timorato oratore. La splendentissima città dei Meli in accordo alle deliberazioni innalzò 




mentre la madre dell’epigrammista, Eunike, è la figlia di Isidote, la ierofantide 
che nel 176 incoronò  gli imperatori Marco Aurelio e Commodo ai Misteri, a sua 
volta nipote di Iseo, maestro di retorica di Adriano.  
Non resta che chiedersi come mai un monumento, comunque lo si voglia 
interpretare, e qualsiasi siano le sue fasi o le epoche della sua composizione, 
destinato a celebrare una vittoria avvenuta in campo teatrale, provenga dall’area 
sacra dedicata al culto di Asclepio. 
Una prima risposta può essere data ricordando come il santuario di Asclepio 
sorgesse vicino al teatro di Dioniso, e come la natura coregica del tripode 
destinato a Sarapione non fosse un unicum per quanto riguarda i ritrovamenti 
provenienti da questa area. Esiste infatti anche un’altra dedica coregica esposta 
nel santuario di Asclepio alla fine del II secolo:
674
 «l’erezione di monumenti 
coregici o, comunque riferibili a manifestazioni teatrali, diventa, nel corso del II 
secolo d.C., parte integrante della vita del santuario.»
675
 
Questo nesso apparentemente incongruo può essere spiegato con il ruolo che 
assunse nel primo e nel secondo secolo lo spazio che gravitava attorno al 
santuario ateniese di Asclepio. 
 Il legame tra il culto di Asclepio ad Atene e l’élite intellettuale è testimoniato 
anche da altre iscrizioni, soprattutto da dediche, effettuate da o per filosofi, o più 
                                                                                                                                                                       
questa statua il primo arconte Publio Elio Livio Flaviano Menogene, sacerdote e sommo 
sacerdote, dai fondi che lo stesso Frontoniano versò, 25000 di entrata all’anno.» Cfr. 
Puech 2002, 248-259. 
674 Cfr. IG II2 4515 e Melfi 2007, 380-382. 
675Cfr. Melfi 2007:“Un fenomeno dunque di impatto ben più profondo rispetto al 
generico moltiplicarsi delle dediche onorarie. Infatti, i monumenti coregici, sembrano 
appropriarsi di una precisa area del santuario, nonché utilizzare edifici originariamente 
dedicati al culto. Tale sviluppo potrebbe trovare spiegazione solo nella misura in cui la 
dimensione poetico-teatrale divenne elemento fondamentale, all’interno delle necessità 
del culto del II secolo. Peana, composizioni poetiche e rappresentazioni teatrali in onore 
di Asclepio costituirono forse, proprio a partire dal II secolo gran parte delle 
celebrazioni in onore della divinità. Un fenomeno d’altra parte attestato anche nei 
contemporanei santuari di Pergamo dove lo stesso Elio Aristide avrebbe composto un 




in generale intellettuali, ed in ogni caso protagonisti della scena culturale. Una è 




ἐξ Ἀρείου πάγου 
 ου ῆς Μ στρ(ιον) 
  Εὐφράτην 
εὐνοίας ἕνεκεν 
τῆς εἰς ἑαυτὴν 
καὶ περὶ πᾶσαν 
τὴν πό ιν. 
 
Originario della Siria il filosofo Eufrate è un modello per Plinio
677
: i due si sono 
conosciuti in Siria, dove Plinio stava svolgendo il servizio militare. Le doti di 
Eufrate sono numerose; oltre al carattere affabile che favorì l’amicizia con 
Plinio, vengono ricordate le qualità del suo eloquio e il decoro del suo aspetto. 
 Il suo ritratto fisico e fisiognomico si sposa bene con l’immagine che viene 
tramandata da autori dei primi due secoli che scrissero di filosofi
678
: al corpo 
slanciato fanno da cornice lunghi capelli, una barba bianca e canuta. Nel  
complesso al suo aspetto non manca il decus, la rispettabilità, la dignità, la 
convenienza, tutte qualità che il filosofo attivo nelle cerchie delle élites imperiali 
deve avere ed esibire.  
 Anche la sua biografia personale fu esemplare: sposò la figlia di un importante 
notabile della provincia, Pompeo Giuliano, ed ebbe tre figli, che educò e allevo 
diligentissime. Per la precisione Eufrate ebbe due maschi e una femmina: 
                                                          
676 Cfr. IG II2 3945. Per un diverso approccio alla figura del filosofo Eufrate cfr. Mantello 
1984 che muove da un punto di vista interpretativo più squisitamente legato alla storia 
del diritto antico, e si concentra in un primo momento sull’origine delle idee filosofiche 
di Eufrate, per poi soffermarsi sui rapporti del giurista Eufrate con l’ Auffassung 
ulpianea. 
677 Cfr. Pl. Ep. 1, 10. Un ritratto appassionato dello spessore morale di Eufrate si ritrova 
anche in Epitteto, per cui cfr. supra il capitolo II dedicato alla praotēs. 
678 A questo proposito un lavoro interessante è stato portato avanti da Smith (Smith 
1988) che ha indagato le fonti ritrattistiche dando un contributo alla ricostruzione della 




seguendo i precetti del maestro Musonio Rufo che anche lo stesso Plinio ebbe il 
piacere di incontrare,
679
 anche lei viene coinvolta nello stesso sistema educativo 
riservato ai suoi fratelli e riceve dal padre le stesse amorevoli cure.
680
 Inoltre 
Eufrate si rivela un ottimo motivatore per Plinio che, come lui stesso racconta, 
spesso si fa prendere da momenti di scoramento per la mole di adempimenti 
burocratici che lo aspettano, quando invece desidererebbe trovare un diversivo 
negli studi letterari: “mi capita di lamentarmi con Eufrate di queste mie 
occupazioni. Egli mi conforta, afferma che è filosofia, e della miglior specie, 
l’esercitare pubblici uffici, istruire una causa, giudicarla, dar pareri, applicare la 
legge, e mettere in pratica tutto ciò che i filosofi stessi insegnano.” 
Stando a queste parole di Plinio non ci meraviglia come nell’iscrizione 
proveniente dall’Asklepieion dedicata ad Eufrate compaia l’eunoia. Questa virtù 
rappresenta non solo il pendent al decus su scala pubblica, ma anche la sintesi di 
quelle virtù improntate all’humanitas che fanno di Eufrate il filosofo che insegna 
come comportarsi nella vita pubblica, chiamando questa stessa morale, filosofia. 
                                                          
679 Musonio Rufo, il cavaliere etrusco di cui ci sono arrivate, raccolte da un suo uditore, 
le diatribe, era anche il suocero di Artemidoro che Plinio conobbe, come lo stesso 
Eufrate, ai tempi del servizio militare in Siria. Cfr. Pl. Ep. 3,11. 
680 D’altra parte era accaduto così anche a Minicia Marcellina, figlia di Minicio Fundano, 
amico di Plinio, di Plutarco e, non a caso, allievo di Musonio. Alla sua morte prematura 
(cfr. supra il capitolo dell’arcipelago lessicale latino e Pl. Ep. 5, 16) Plinio ne scrive un 
accorato ricordo in cui viene, tra le altre cose, sottolineata l’educazione che la giovane 
aveva ricevuto: diversamente da quanto accadeva ai tempi della respublica in agonia 
quando la morte di Tullia, la figlia di Cicerone, viene ridotta alla scomparsa di una 
animula mulierculae, la dipartita di Minicia di fatto sottrae al padre un erede intellettuale 
e spirituale. Nella terza diatriba  Musonio e i suoi allievi affrontano il tema della 
“donna-filosofa”. “Le cose stanno così. La donna che pratica la filosofia non dovrebbe 
essere giusto, irreprensibile compagna di vita, buona operatrice di concordia, sollecita 
nella cura del marito e dei figli?”(...) E chi mai potrebbe essere tale più della filosofa?” 
La risposta che emerge dal dibattito sembra essere positiva, e questo si può dire non 
solo leggendo le argomentazioni formulate in ambiente musoniano, ma anche dagli esiti 
pratici nel clima mentale dell’impero: la figlia di Eufrate, la figlia di Minicio Fundano, 
Domizia Lucilla, Balbilla, l’Euridice dei Precetti Coniugali di Plutarco o la stessa 
Timossena. Inoltre, sempre in questa stessa diatriba, Musonio tratteggia i contorni della 
donna-filosofa sottolineando l’importanza dell’allevamento e dell’educazione dei figli e 




Il filosofo, campione di decus nel privato, viene ricordato nel pubblico per i suoi 
meriti verso la città. Il tutto viene celebrato sempre nell’Asklepieion, luogo 
prediletto dagli intellettuali ateniesi del II secolo, tanto da portare Eliano in un 
frammento
681
 a parlare di Asclepio come la divinità protettrice tōn en paideia 
«di coloro che erano istruiti secondo l’ideale della paideia.»682 
Gli esempi di Sarapione e di Eufrate non sono certo isolati nel santuario di 
Asclepio. Le pendici dell’Acropoli, data la loro vicinanza col peripato, avevano 
da sempre rappresentato il luogo, non solo fisico, ma anche simbolico, della 
filosofia, del sapere e della formazione. Infatti è da qui che proviene 
l’iscrizione683 che onora il filosofo platonico Giulio Sabino, o anche 
l’iscrizione684 in cui  Gaio e Mauro, gli “allievi”685onorano il loro didaskolon, 
che secondo l’interpretazione di Melfi686 potrebbe essere tanto un medico quanto 
un filosofo. Tramite un decreto della Boulè viene onorato anche il filosofo 
Aurelio Eracleide Eupiride. Anche il filosofo del Museo Tito Pompeio Dionisio 
Peanio viene onorato per la sua eusebeia e per la sua devozione (eunoia) per la 
patria.
687
 Il sofista Sosigene Palleneo onora il syggrapheus Pompeiano 
Collitea
688
 e,come ovvio per un luogo dove i protagonisti della cultura vengono 
                                                          
681 Cfr. Ael. Fr. 99. Anche nel caso di Eliano come in quello di Favorino e dello stesso 
Eufrate si tratta di un personaggio legato all’ambiente del multilinguismo, del 
multiculturalismo dell’impero. Nato a Preneste, compone infatti le sue opere in greco.  
682 Cfr. a questo proposito anche Melfi 2007 a,390 e Melfi 2007 b. 
683 Cfr. IG II2 3803. 
684 Cfr. IG II2 3804. 
685 Si noti come il termine greco usato per contrapporsi a didaskalon sia symphoitetēs, 
“coloro che frequentano insieme”, derivato dal composto del verbo phoitao, andare 
insieme,  e dal prefisso syn, a sottolineare come sia fondamentale nella paideia di età 
imperiale la compartecipazione di docente e discente. Inoltre  l’iscrizione in questione 
venne composta mentre era zacoro del tempio il porfiro Stazio, il membro della famiglia 
degli Stazii di Collida che secondo Aleshire sarebbe autore della seconda dedica del 
cosiddetto monumento di Sarapione. 
686 Cfr. Melfi 2007,431. 
687 Cfr. IG II2 3810. 




celebrati c’è spazio anche per Erode Attico, anche lui proveniente dal demo di 
Maratona, e sua figlia.
689
  
Non sono solo i maestri, i retori e i filosofi di “professione” a diffondere i 
precetti della mentalità nell’impero. Da Enoanda, in Licia, proviene una 
grandiosa iscrizione filosofica, per la precisione epicurea, commissionata da un 
notabile del luogo. 
Al di là delle ipotesi di collocazione dei frammenti fino ad oggi rinvenuti volte a 
restituire l’iscrizione a quello che doveva essere l’impianto originario nella stoà 
di Diogene, al di là dei tentativi più o meno convincenti di ipotesi per l’ 
identificazione del suo committente con un personaggio storicamente 
consistente, e di quelli per una collocazione temporale precisa,
690
 resta la portata 
paradigmatica di quest’iscrizione, esempio tangibile in pietra del valore 
formativo, consultivo della paideia imperiale. Gli encheiridia,
691
 cioè i manuali 
e vademecum che devono essere sempre a portata di mano hanno un loro 
corrispettivo nelle epigrafi, ed in particolare di quella di Diogene di Enoanda: 
questa, al pari di un encheiridion su pietra, deve rimanere sempre a portata di 
“vista” come guida filosofica e morale per tutta la comunità, ed in particolare per 
il ceto intellettuale e dirigente. 
 Il gesto di Diogene di Enoanda è quello evergetico di donare alla sua città 
un’iscrizione filosofica, al pari  dei molti suoi “colleghi” che impegnavano le 
proprie risorse economiche in edifici utili nella pratica alla società civile: ad 
Enoanda un Demostene, ideatore ed istitutore degli agoni e dei giochi inaugurati 
                                                          
689 Cfr. IG II2 4073, 3599 4523. 
690
  Per queste tematiche cfr. Chilton 1971, Casanova 1985, Gordon 1996 e Smith 1993. 
Coulton 1983 e Smith 1993. I ritrovamenti dei frammenti relativi alla monumentale 
iscrizione sono ancora in corso. Si cfr. da ultimo Hammerstaedt 2010. 
691 A proposito di encheiridion si pensi ad esempio al “manuale” di Epitteto. Sulla 
figura di Epitteto, uno dei pochi filosofi “cattedratici” di età imperiale, si veda ad es. 




nel 125  fece costruire a sue spese a un mercato e tre stoà
692
 superando di gran 
lunga la munificenza dei suoi antenati. L’iscrizione (e addirittura forse anche la 
stessa stoà
693) di Diogene l’epicureo vanno considerati in quest’ottica: un dono 
da evergeta fatto alla città, dono che sul piano dell’utilità e della praticità non è 
secondo, ad esempio, ad un mercato.  
Ricco evergeta dunque, esponente di spicco della sua comunità di appartenenza 
Diogene l’epicureo si preoccupa di contribuire alla diffusione della paideia 
anche in quello che, all’apparenza, potrebbe sembrare un piccolo centro della 
remota provincia. 
Pur essendo un’iscrizione di contenuto filosofico e pur esponendo le massime 
della dottrina epicurea, l’iscrizione di Diogene di Enoanda694 adopera strumenti 
che non possono sussistere se svincolati dal rapporto con le strutture della città e 
conseguentemente con quelle dell’impero. Infatti l’attenzione e la cura che 
Diogene dimostra di avere nei confronti dei suoi concittadini per impartire loro i 
precetti utili a vivere bene si pongono sullo stesso piano delle preoccupazioni, ad 
esempio, di Dione di Prusa che con le sue orazioni mette in guardia il suo 
pubblico dalla predicazione cinica, estremista e sguaiata, che con il suo 
degenerare potrebbe portare all’incrinatura dell’ordine sociale raggiunto nella 
città, o, più in generale, dalle contese che potrebbero nascere in seno alla 
                                                          
692 Nell’iscrizione dell’istituzione dei giochi (cfr. Wörrle 1988 ) alle linee 9 e sgg. si legge 
che Demostene provvide a proprie spese alla realizzazione di un mercato e di tre stoa, 
poste di fronte ad esso due a due piani, una ad un solo piano. 
693 Smith 1993, 46-47  sostiene che non ci siano gli elementi sufficienti, non essendo a suo 
avviso bastevoli quelli ex silentio, per escludere che Diogene l’epicureo avesse 
sovvenzionato anche la costruzione della stoà che recava il testo dell’iscrizione, ma 
d’altra parte non offre neanche dei dati che sostengano che l’erezione della stoà fosse 
una sua opera.  
694 D’altra parte, seppure nel frammento 3 dell’edizione curata da Smith (cfr. Smith 
1993) Diogene dica di essere ormai lontano dalla vita pubblica e politica della comunità, 
tuttavia è possibile identificarlo con un Diogene di cui restano altre testimonianze (cfr. 
Smith 1993, 35-58), di cui si sa che fu ambasciatore presso il governatore della provincia. 




comunità, lacerandola e rendendola ancora più debole agli occhi del potere 
centrale di Roma. 
La preoccupazione delle classi dirigenti provinciali era quindi quella di 
preservare lo status quo della propria comunità, tutelando i buoni rapporti con il 
potere centrale.  
Un mezzo per raggiungere questo scopo era dedicarsi ai propri concittadini non 
solo con la sovvenzione della costruzione di edifici pubblici e infrastrutture, ma 
anche educandoli attraverso dei precetti morali, che potessero essere facilmente 
fruibili e consultabili. Una stoà in un posto pubblico con un’iscrizione filosofica 
rispondeva perfettamente a quest’esigenza. 
Inoltre il riferimento agli stranieri che si trovavano a passare da Enoanda è un 
ulteriore tassello che conferma l’esistenza nel II secolo,  in particolare in età 
adrianea, di una comunità filosofica estesa, aperta allo scambio, segno di una 
cultura che si diffondeva e circolava nelle varie province dell’impero695. 
È Diogene stesso a soffermarsi
696
 sul significato della sua operazione: la finalità 
non è quella di ottenere ricchezza e fama, meta invece questa ambita, o meta a 
cui sono accusati di ambire, retori e sofisti, intellettualoidi arzigogolati. 
 Diogene rifiuta anche l’autoreferenzialità a proposito della sua iniziativa; 
l’iscrizione non serve infatti a lui che la compone, o ai suoi hetairoi,  per quanto 
la presenza di una comunità filosofica diffusa sia un altro tratto distintivo della 
paideia di età imperiale, ma è di uso e pertinenza della comunità, di cui il bravo 
evergeta si prende cura non solo con la costruzione di edifici e l’istituzione dei 
giochi: le parole che sono state incise hanno lo scopo di richiamare alla sunechēs 
meletē aretōn alla pratica, all’attenzione alla cura continua della virtù.697  
                                                          
695 D’altra parte anche nei frr. 62-63 (cfr. supra) Diogene esprime il desiderio di 
rincontrare i suoi hetairoi filosofici originari di Atene, di Calcide o di Tebe. 
696 Cfr. fr. 29. 




Echeggiano qui gli insegnamenti di Musonio sulla finalizzazione della paideia, 
che senza un risvolto pratico, un’ascesi quotidiana, una “masticazione” e un 
relativo “assorbimento” così come diceva Epitteto, resta solo vuoto cicaleccio. 
Ed è per questo che il notabile di Enoanda deve poter consultare questo enorme 
monito filosofico su pietra all’interno della propria città, nel vivo della sua 
comunità. 
E questo è anche l’obiettivo di Diogene nonché il senso stesso della sua 
operazione. Il risvolto pratico e la finalizzazione nella vita quotidiana risiede nel 
fatto stesso di rendere pubblicamente visibili e consultabili i precetti di una 
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Klea; amicia e interlocutrice intellettuale di 
Plutarco 14, 189-194 
koinōnia; eunoia 29, orazioni Dione di 
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iscrizione per il cosmeta 
Alessandro Ramnusio 125, kosmō; 
banchetto 123 
kosmoumenē; mentalità élites femminili 
196 
kosmousan; evergesia per la città nelle 
iscrizioni 131; 132 
L 
Leontis; amica ed interlocutrice 
intellettuale di Plutarco 190, 192, 
coregia di Filopappo 220, 224 
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Lucullo; cenno introduttivo 7, arcipelago 
lessicale 32, 39,46- 50; 218 
M 
M. Cornelio Stazio; sarcofago, 
allattamento 204 
M. Iulius Sanctus Maximinus; iscrizione 
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108, medico Gaio Stertinio 
Senofonte 43, 104, 108, 
bilinguismo nelle iscrizioni per 
medici 186- 187, Sorano 204, Aulo 
Gellio 215, Galeno 218, 
monumento di Sarapione  221,223, 
224, iscrizioni onorarie dal 
santuario di Asclepio ad Atene  
228 
Megara; 42; 44; 136 
Memmia Euridice; 189; 191; 192; 193; 
194 
Memnone; Giulia Balbilla 179; 239 
Menemaco; Precetti Politici 7; 34; 51 
metrios; epieikeia 100 
metriotēs; epieikeia 104 
Minicia Marcella; de itra plutarcheo 41; 
laudatio funebris in Plinio 200, 
iucunda, comis,163, gravitas e 
prudentia 165, dulcedo 168 
Mitilene; 153; 161 
Mitridate; Lucullo 8 
Musonio; cenno introduttivo 5, de ira 
plutarcheo, 40, 42, praotēs, 79, 
falsi filosofi 127, eunoia, 129, 
Minicio Fundano, 200, donna 
filosofa, 226  
N 
Nemausum; Nîmes luogo di nascita di 
Plotina 183 
neoi; autori di un'iscrizione per Adrasto 
NIcotimo 135-137 
Nicea; orazione DIone di Prusa 53 
Nicocle; orazione di Isocrate eunoia, 17-
18, praotēs 59-61  
Nicomaco di Gerasa; Plotina 184 
Nicomedia;orazione Dione di Prusa  53 
nutrici; Minicia Marcella 41, allattamento 
199, 201, famiglia nuclerare 
205,206 
O 
oikeiōsis;Solone 28  dottrina dell'76 
olio;evergesia  133-138, frugalitas di 
Calveno Tauro 215-216 
omodoxoi; 182 
omonoia;  Menemaco 7, eunoia 24, 54, 60 
Osiride; Klea sacerdotessa del culto 38, 
189- 191; trattato plutarcheo 
192,193 
Ovidio; epistolario Plinio 166 
P 
paideia; delle élites dirgenti 9, 75, 
106,127,130, 183 operatori di 
14,211, 213, Lucullo 48, 52, 
Favorino 71, Atene 80, Dione di 
Prusa 113, atletica 121, ginnasio 
125, Elio Aristide 128, Klea, 190, 
Calveno Tauro, 214- 215, 
Favornio217- 218, monumento di 
Sarapione,  223, Asclepio 227;-
228; Diogene l'epicurero  229- 230 
panareton; iscrizioni biblioteca di 
Sagalassos 139, 140 





Panatenaico; Isocrate eunoia 21, Elio 
Aristide epieikeia  80; Elio 
Aristide tropheus 128 
Pannonia; iscrizione Elio Munazio, 
allattamento 201- 205 
Paolo Emilio; Plutarco questioni 
conviviali123 
Peri aorgēsias; Plutarco, Minicio Fundano 
40 
philandroi; virtù delle donne Amatorius di 
Plutarco 197 
philandrous; virtù Domizia Lucilla 178 
philanthropia; praotēs Panatenaico Elio 
Aristide 80; epieikeia 105, 108 
philia; eunoia DIone di Prusa 57; eunoia 
Precetti Politici di Plutarco 100; 
philostorgia 102-103, Dione di 
Prusa, eunoia e epieikeia 
113,Amatorius Plutarco 198 
philokaisar; iscrizioni biblioteca di 
Sagalassos 139 
philopatrin; iscrizioni biblioteca di 
Sagalassos 139 
philopatris; iscrizioni biblioteca Sagalassos 
140 
philostorgia;  de amore fraterno di 
Plutarco eunoia 78, philia e eunoia 
102- 103, iscrizione da Arnei in 
Licia 134 
philostorgon; Timossena 27-28,  Catone 
32; eunoia e philia 103 
philostorgōs; iscrizione di Agreophon 118 
philoteknoi; virtù delle donne 
dell'Amatorius di Plutarco 197 
philoteknous; virtù di Domizia Lucilla 178 
Pisia;protagonista Amatorius plutarcheo 
107, 197 
Plataico; Isocrate praotēs 60 
Platone; morale popolare 1,25, praotēs in 
Platone 60, 62, 63, 73, epieikeia in 
Platone 90, 91, 93, 102, 104; nei 
Precetti Coniugali 121; in Aulo 
Gellio 214 
Plinio; emergere del sé, arcipelago 
lessicale latino 13, 162-168,169-
173, Arrio Antonino 178 Minicio 
Fundano 40, 45, Eufrate 73- 74, 
226,226,Minicia Marcella 91, 200; 
Cicerone e Plinio sulle 
consolationes, 157-158 Plotina 
185-186, Plinio il Vecchio, 
Pannonia 191,220 
Plotina; 14; 179; 181; 182; 183; 184; 185; 
186; 212; 241; 247; 252; 253; 261 
Plutarco; emergere del sé 5, arcipelago 
lessicale 7, 12, 13,14, eunoia 
26,27, 28,30, 31, 33, 34, 35, 38, 
39, 40, 44, 45, 46, 47, 48, 49, 50, 
51, 52,praotēs  60, 66, 67, 69, 71, 
73, 79, 80, epiekeia 96, 97, 99, 
101, 102, 103, 105, 106, 107, 118, 
isola del kosmos 123- 124,  132, 
sprezzatura 164, Regilla 175, 
Filopappo 180- 181, 188, Klea 
189- 190, 192-  198; allattamento 
201, 204, e di Delfi  211, 
Questioni conviviali 215, Favorino 
216, 217, coregia di Filopappo 
220- 221, momumento di 
Sarapione 223,224; mentalità élites 
femminili 226 
Pompeiano Collitea; onorato con 
un'iscrizione nel santuario di 
Asclepio ad Atene 228 
Pompeo Giuliano; onorato con 
un'iscrizione nel santuario di 
Asclepio ad Atene  226 
Popillio Teotimo; diadochos giardino 
epicuro 181- 182 
praefector alae; iscrizioni della biblioteca 
di Sagalassos 140 
praefectus cohortis; iscrizioni della 




Pro Marcello; clementia 13;,153 
Protogene di Tarso; personaggio 
Amatorius plutarcheo 107 
prudentia; Minicia Marcella 40, 163,165  
arcipelago lessicale latino 144; 
Publio Flavio; iscrizioni della biblioteca di 
Sagalassos 140 
Publio Servilio; iscrizioni della biblioteca 
di Sagalassos 149 
Q 
Quinto Termo; corrispondente di Cicerone, 
clementia 148 
Quomodo quis suos in virtute sentiat 
profectus; trattato di Plutarco 
praotēs 68,74, 104 
R 
Regilla; cenno introduttivo 14, mentalità 
delle élites e bilinguismo  174-176, 
180- 181; bilinguismo e diglossia 
delle élites 186, 188 
regkein; orazione Dione di Prusa 110; 112 
 
Roma; guerre civili repubblicane 4, 5, 66, 
cultura morale 11, rapporto 
comunità della provincia 37,  111, 
180  potere centrale 38, 40, 41,230  
tappa del viaggio di Galeno 42, 
trophimos/trophimoi 45, 
philostorgia 103; Afrodisia 130,  
Cicerone 147; epistolario di 
Cicerone 149, clementia 152, 155, 
Calpurnia  166, Regilla e Erode 
Attico 174, 180, 189  iscrizione 
medici 187- 188,189, Favorino 
199,217 allattamento 204, 
biblioteca  218; 230 
S 
Sagalassos; Pisidia, iscrizioni biblioteca 
135,139- 141, 218 
Samosata; stele di Elio Munazio 202, 203 
Sarapione; Filopappo, 180, amico di 
Plutarco 211, monumento di 220-
225,  228 
Sardi; Mennemaco, destinatario precetti 
politici di Plutarco 7, 34 
Scarbantia; stele funeraria, allattamento 
203,208 
Sebastopoli;evergesia dell'olio 136 
Servio Sulpicio Rufo;corrispondente di 
Cicerone, Tullia, 159, 161 
Settimio Severo; Dione Cassio 95, Coorte I 
Hemesenorum 202 
Silla; de ira di Plutarco 40, 43, Lucullo 47 
Siria; Elio Munazio e allattamento 202- 
203, filosofo Eufrate  226 
Socrate; praotēs 73, epieikeia 90- 91, 
Caridemo, Dione di Prusa 109 
Soli, orazione Dione di Prusa 113 
Solone; vita di Plutarco/affettività 
28,provvedimento sull'atimia 70, 
Aulo Gellio 71 
sōphrosynē; eunoia 21,  eutaxia 112, isola 
del kosmos 117,  133-134 
epieikeia 120, praotēs 163 
Sosigene Palleneo; sofista onorato con 
un'iscrizione nel santuario di 
Asclepio ad Atene228 
Sparta; Giulia Eterachide 29, 37, 
Filopappo 180; 188 
stefaneforo; 117; 135; 137; 138 
suavitas; arcipelago lessicale latino 13, 
166-168, 170-171, 178,  Minicia 
Marcella 40, 166 
sympotikē koinōnia; banchetto Plutarco 
106 
synētheia; Timossena 28, 30, eunoia in 






T. Flavio Severiano Neon; iscrizione 
biblioteca Sagalassos 139 
Tarso; orazione Dione di Prusa 110-112 
Tata figlia di Diodoro; iscrizione da 
Afrodisa, evergesia dell'olio 132, 
138 
Teeteto; epieikeia in Platone 91 
Temistocle; precetti politici di Plutarco 
praotēs 80, 96, epieikeia di 
Aristide 102, monumento di 
Sarapione 221- 222, 224 
temperantia; MInicia Marcella 41, 168  
arcipleago lessicale latino 144 
Teodoro; epieikeia Platone 91 
Teompompo; iscrizione bilingue per un 
medico 187 
Teramene;coturno di, praotēs  72 
Tespie; luogo dove è ambientato 
l'Amatorius di Plutarco 107,196, 
198 
Thiades; sacerdotesse del culto di Iside, 
Klea190 
thropheus/trepsas; 45 iscrizioni legate al  
mondo dell'accudimento 
dell'infanzia  
Tigrane;Lucullo  8 
Timocrate; orazione di Demostene, praotēs 
62, 63 
Timone; fratello di Plutarco eunoia 32, 
isola del kosmos 123 
Timossena; moglie di Plutarco eunoia e 
accudimento figli 26-30; 37, 
devozione Iside e Osiride 189; 227 
Tito Claudio Balbillo; Filopappo179 
Tito Flaminino; viat di Plutarco, eunoia  
51, 98 
Tito Flavio Attaliano Quadrato; iscirizioni 
biblioteca di Sagalassos 140 
Tito Flavio Glauco di Maratona; 221; 222; 
224 
Tito Flavio Neon; iscrizioni biblioteca di 
Sagalassos 139- 140 
Tito Flavio Vedio Apella; iscrizione 
proveniente da Efeso, epieikeia 
119 
Tito Iulio Teopompo Pio; iscrizione 
medico, bilinguismo 187 
Tito Livio;clementia  145-146, 154 
Tito Pompeio Dionisio Peanio;filosofo 
onorato per la sua eunoia con 
un'iscrizione nel santuario di 
Asclepio ad Atene 228 
Tizio Aristone; consigliere giuridico di 
Traiano e amico di Plinio, 
arcipelago lessicale latino 13, 163, 
164 
Traiano; Tizio Aristone 13, 163 
uncontemporary narrative in 
Plutarco 32, trovatelli 45, Plotina 
181,185- 186, Filopappo, 188; 
Klea 192 
Trasea Peto ; Fannia 163 
tropheus; iscrizione in onore di Gaio 
Licinnio Toanziano 128- 129 
trophimoi; status giuridico di allevati, 
adottati e trovatelli 45; iscrizione 
Gaio Licinnio Toanziano 129 
Trophimos; iscrizione daa Eritre per Lucio 
Flavio Capitolino, eunoia  e 
mondo affettività44;  
Tucidide; epieikeia e imperialismo 
ateniese 69,86, 93 
Tullia; Minicia Marcella 41, consolatio 
ciceroniana 159- 160,162, 170,227 
V 
Vergilio Romano; corrispondente di 
Cicerone, dulcedo169 
vinculum amoris; Favorino, allattamento 
200 





zēsanta kosmiōs kai pros hypodeigma 
aretēs; espressione usata in 
iscrizioni onorarie e funerarie, 
isola del kosmos 134 
Zosima;iscrizioni da Amorgo, praotēs, 82, 
197 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
